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KIRKELIGE ENHETSBESTRÆBELSER 


Av biskop dr. J. GLEDITSCH. 


DP Der sies at den kristne kirke oprindelig har utgjort en samlet 
- enhet, at de spredte menigheter i den første tid i det mindste 
å betraktet sig som ledd av et større hele, grener på samme tre. 
 M en vi kjenner nu ikke annet enn en delt kirke, hvori de for- 
jellige deler hver har ansett sig som den rette, den ene hele 
kirke. I middelalderen, dengang Olav Haraldssønn grunnla den 
orske folkekirke, så både han og de andre den kirke som lovene 
 grunnfestet her, som den ene almindelige eller katolske kirke. 
En kunde ikke se annet enn denne ene sålangt synet rakk. 
Men det kom derav at synet ikke rakk langt nok. For å nå 
len samling som middelalderen viste, hadde kirken vært nødt 
å skille ut mange som selv mente de hørte til, og der hadde 
nnet sig store samfund på den oprindelige kirkegrunn i Asia 
Afrika, som ikke hørte til i den samling, der hadde makten i 
ropa, især i Vest-Europa og som kalte sig katolsk eller almin- 
lg. Også her i Europa fandtes der stadig smågrupper, som 
blev anerkjent av kirkens styre, SG kaltes i almindlighet 
ottere. 
Ennu verre blev forholdene i den tid vår reformasjon brøt 
ennem og i tiden derefter, i femtende, sekstende og syttende 
Ur hundrede. I den tid kløvet sig ut de store folkekirker, som 
dde karakter og styreform efter de folkelige samfunds karakter 
var innvevet i riksstyret. I den tid skilte der sig ut fra disse 
en større eller mindre grupper av kristne, der frivillig sluttet 
sammen i nye kirkesamfund. På den vis gikk kløvningen 
re og videre og uaktet vi ikke er kommet nær sålangt som 
leste andre i den henseende, viste dog siste folketelling over 
undre kirkesamfund i Norge — over to hundre. 
øre av disse samfund lever kun en kort tid, men nogen av 
older ut i hundreder av år, og f. eks. i Amerika, hvor ingen 
vel innarbeidede kirker har hatt overtaket, er kirkene 
unde jevnstore og deler op befolkningen i kirkegrupper 
gen millioner hver. Våre landsmenn pleiet i den første tid 
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de kom derover å prise den ubegrensede frihet og dannet efterhån- 
den flere frikirker som påstod om sig selv at de og de alene var de 
rette arvtagere efter vor kirke i det nye land. Det vidner til 
fordel for våre landsmenns praktiske sans at denne tilstand i 
hovedsaken er ophørt, om ingenlunde helt forbi. Det vidner til 
fordel for den praktiske sans at det er gått så derover. 

Men det henger sammen med noget dypere åndelig. Er den 
Kristus de alle påberoper sig delt? Er himmerike opdelt i båser 
for de forskjellige kirkesamfunds tilhengere? Kristus er en, him- 
merike er ett, så må vel også kirken være det. Kan det gå an 
at folk som sier de har samme religion konkurrerer med hinan- 
nen på den måte som det nu skjer? 

Og selv om det ikke er helt utskilte kirker, kan det gå an at 
kristelige foreninger konkurrerer med hinannen innen samme kirke 
som det nu skjer? Det kan gå an hvis de konkurrerer i hjelp- 
somhet og iver, men ikke hvis hver skraper til sitt fat til for- 
trengsel av andre. Begynner ikke de forskjellige foreningers kon- 
kurranse her hos oss å bli et stykke av en skandale i høieste 
betydning av ordet, nemlig en snublesten for den sak de vil 
hjelpe frem? Der står hus ved siden av hus. I dem alle tales 
der om Kristus og om hans himmelske fader, de vil alle vise vei 
til himlen, i dem alle bedes der, i dem alle synges der og ofte 
de samme salmer. Allikevel heter det at de som går i det ene 
hus kommer til himlen og de som går i det annet til sitt eget 
sted. Den jevne forstand begriper at dette ikke kan henge riktig 
sammen. I beste fall er det mangel på forstand, i værste fall er 
det for god forstand på jordiske ting. 

Når vi kommer nær innpå hverandre ser vi dette ganske tyde- 
lig. Det går bare an så lenge vi ikke kjenner hverandre, men i 
nutiden lærer vi jo hverandre å kjenne på mange måter, som 
ikke gikk an før og jo mer vi stifter bekjentskap med hverandre, 
dess vanskeligere blir det å holde på at alle disse opdelinger er 
nødvendige eller riktige. 

Alt efter tredive-års-krigen begynte dette. Ikke få arbeidet på 
å finne en enhetsformel mellem katolske og evangeliske, så de 
kunde slippe å drepe hverandre i Guds navn. Men aldri har det 
vært så tydelig som nu hvor nødvendig det er å finne frem til 
enhet og samling i kristendommen. For det første er de kristne 
kirker gjennem sitt vidtstrakte og mangeartede misjonsarbeide 


kommet inn i et nytt forhold til fremmede religioner og livsan- 
kuelser av annen art enn kristendommens. Derved har de kristne 
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som arbeider med dette fått en langt sterkere samfølelse enn de 
spredte flokker på kristendommens gamle grunn. Dermed følger 
også et kjenskap til religionernes verden allesteds og en evne 
til å sette sig inn i andre religioner enn vår egen, som gjør det 
mulig for oss å se eller ane den indre åndelige enhet i kristen- 
dommen. Man har undertiden sett at Schjelderups sympatiske 
skildringer av fremmede religioner eller Reichelts forsøk på å 
opnå indre føling med den viktigste av alle de religioner som 
står utenfor kristendommen, nemlig budhismen, er opfattet som 
- en tilsiktet eller ubevist svekkelse av kristendommens egentlige 
vesen. Men det motsatte er tilfelle. Jo men vi lærer å kjenne 
"de andre, dess dypere forstår vi oss selv og dess bedre vi for- 
står oss selv, dess mere ser vi hvad der er den egentlige kjerne 
i kristendom, den åndelige enhet som faktisk alltid har vært der 
på dypet under alle forskjeller. 
For det annet viser de mennesker vi gjerne vil vinne for kri- 
| stendom en stigende utålmodighet likeoverfor de kirkelige stridig- 
heter. De spør oss hvad vi egentlig vil, om det er sak eller per- 
son, Guds rike eller egen fordel. Og når en person eller en kirke 
eller et parti blir mistenkt for å søke sin egen fordel under skinn 
av å ville det høieste, da er han ferdig i menneskers omdømme, 
og hvis det er sant bør man også være ferdig med mannen. Kir- 
kene bedømmer man i så måte noget mildere og det med rette 
fordi et fellesgode alltid står høiere enn egen fordel, men når det 
fellesgode man lover er Guds rike, da faller der en dyp skygge 
over den kirke som bruker det høieste til noget annet enn den 
høieste ære. Da hører man stundom det bitre ord: Kristus har 
lovet oss Guds rike, men vi har ikke fått noget annet enn kir- 
kerne. 
For det tredje er der rent praktisk sett noget meningsløst i den 
konkurranse som finner sted på dette område og jeg har hitinntil 
"ikke sett annet enn at ethvert forsøk på å komme ut av denne 
vanhellige konkurranse har vært hilst som en gryende dag av 
alle opriktige sjeler. Praktiske mennesker, forretningsmenn og 
andre, er for lenge siden begynt å spørre dem som søker hjelp av 
deres penger eller av deres arbeide om hvorvidt det nu igjen 
gjelder å nedkonkurrere et annet arbeide eller om det virkelig 
gjelder menneskers gavn og Guds ære. 
Under disse omstendigheter er det en selvsagt ting at de en- 
— hetsbestrebelser som alltid har gått som en understrøm under alle 
— religionskrige, blodige eller ublodige, har fått ny fart. Blandt de 
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gamle bestrebelser kan vi nevne op igjen den allerede før nevnte, 
forsøket på å finne en formel for enhet mellem katolikker og 
protestanter. Dernæst skal nevnes to forsøk på å finne enheten 
i den opsplittede protestantiske kristenhet. Den ene er av gam- 
mel datum, vel 200 år gammel, og har sitt midtpunkt i den så- 
kalte brødremenighet. Jeg bemerker at en av mine forgjengere 
som biskop i Trondhjem, Peter Olivarius Bugge, i det minste 
en tid stod i nært forhold til den brødremenighet som fra hans 
dager og til nu har eksistert her i Trondhjem. Denne religiøse 
enhetsbestrebelse søker inn under de forskjellige bekjennelser til 
en indre personlig og hemmelighetsfull forening med Kristus. De 
har gjort sin gjerning i å mildne motsetninger og hadde her i 
landet rett megen innflydelse før Hans Nielsen Hauges tid. Efter 
denne nasjonale bonde- og småborger-reisning er den skutt noget 
tilside, formodentlig fordi den er mere stillfarende og ikke kjen- 
des som norsk. Av meget videre omfang er den såkalte evan- 
geliske allianse som tilhører midten av forrige århundrede og 
fremover til nutiden. Denne retning søker ikke å samle de op- 
riktige sjeler som søker Kristus i egne små broderskaper, den 
optrer som evangelisk parti i de større kirker og søker gjennem 
store offentlige møter og publikasjoner å gjøre det felles evan- 
geliske syn gjeldende for en større almenhet, mens den samtidig 
søker å bringe menigheter og kirkeledere inn i personlig bekjent- 
skap og samliv. Av praktiske foretagender som er båret av 
denne ånd kan nevnes de kristelige foreninger for unge menn, 


i senere tid også for unge kvinner. Når jeg nevner disse forenin- 


ger i denne forbindelse må jeg tilføie at denslags foreninger her 
i landet har hatt en særstilling, idet de ialfall tidligere vilde være 
rent lutherske, men dette er noget særegent for Norge og tildels 
vel også for Danmark, som verdensomfattende bevegelse er den 
grunnlagt på den såkalte pariserbasis, d. v. s. bibelen alene. 

I nyeste tid, efter århundreskiftet, har alt dette fått et videre 
omfang og en ny åndelig kraft. Hvor langt dette var kommet 
inneni menneskers sinn før verdenskrigen er ikke godt å si, men 
det er sikkert at under den og efter den har det skutt en fart 
som aldri før. Jeg antar at selv vi som bor så langt unda vil 
kunne forstå at der mellem franske, engelske og amerikanske 


kristne dannet sig et nytt brorskap på Nord-Frankrikes blodige 


slagmarker, et brorskap som hevet sig høit opover den tilfeldige 
omstendighet åt nogen av dem var katolikker, andre evangeliske 
statskirkefolk og atter andre tilhørte forskjellige dissentersamfund. 
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Men dette samhold gjaldt ennu kun de som stod på samme side 
under krigen, merkeligere er at selve krigsskilsmissen ikke for- 
mådde helt å overslite sammenhengen mellem kjempende på den 
ene og på den annen side. Jeg nevner her to menn, først profes- 
sor Deismann, Berlin, som opretholdt forbindelsen ialfall med 
Amerika og delvis også med England og Frankrike hele krigen 
igjennem. Den annen er erkebiskop Söderblom i Sverige, som 
hadde fordelen av å tilhøre et nøitralt land, men hvis virksomhet 
for sammenheng i kristendom først under krigen nådde den 
intensitet som siden har båret den oppe, to menn og en retning 
fortjener å nevnes side om side, kvækerånden har vunnet langt 
frem i disse år. 

I dette århundre er der utvilsomt noget nytt på fremmarsj, man 
vil ikke lenger nøie sig med en felles, halvt hemmelig brorskaps- 
kirke under de offisielle kirkers grunnmur, vi vil ha et utvortes 
uttrykk for den åndens enhet hvis ild brenner i oss og tiltross 
for alle skillemurer har formådd å gi sig forskjellige praktiske 
utslag, men veiene vi søker frem på deler sig. 

1. Det som ligger nærmest er arbeidet med å finne en felles- 
bekjennelse som vel ikke skal avløse de kirkelige bekjennelser, 
men stå over dem alle. Av sådanne bekjennelser har vi to fra 
gammel tid, den ene er den såkalte apostoliske trosbekjennelse 
som med sin fullt utbyggede form skriver sig fra Rom og Syd- 
Frankrike, den annen er den Nicenske bekjennelse som skriver 
sig: fra den nærmeste Orient. Der finnes forsøk på samling om enten 
den ene eller den annen av disse eftersom vi har rot i de kirker 
hvorfra bestrebelsene går ut. Mest kjent hos oss er bestrebelsene 
for samling om den apostoliske bekjennelse, men minst likeså 
sterk er bestrebelsen for samling om den Nicenske fordi denne 
bekjennelse er grunnleggende i den engelske kirke og i de ret- 
troende kirker i østen. Men om begge gjelder, at de ikke formår 
å samle alle kirker, både fordi de som trosgrunnlag skiller sig 
fra hinannen og fordi der finnes mange som ikke lar sig samle 
inn under nogen av dem. Imidlertid fortsettes bestrebelsene og 
De vil stundom også i våre kirkelige stridigheter kunne merke 
en gjenklang av en strid av større dimensjoner enn den som føres 
her tillands. Jeg nevnér endnu at der derunder er fremkommet 
et forslag om en helt ny bekjennelse og det en meget kort bekjen- 
nelse som lyder så: Kristus er herre! I denne bekjennelses form 
kan vi gjenkjenne både trangen til samling og tidens praktiske 
karakter samtidig som der ved Herre-navnet gripes tilbake til 
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den første kristentid og det bekjennelsesnavn som da bruktes, 
Kyrios, eller Herre, er Kristus. 

Så vidt jeg skjønner nytter det imidlertid ikke å forandre eller 
flytte på de gamle bekjennelser, de er engang tilblevne og fast- 
grodde i kristendommens historiske stamme og kan ikke rives 
ut av sin plass i den hele historiske vekst. Det kan ialfall ikke 
skje uten en radikalisme som igjen vil splitte istedetfor å samle 
enten den svinger til høire eller til venstre. 

2. Man må derfor gripe saken anderledes an og det er det 
som er gjort i den enhetsbestrebelse som skal ha sin første kon- 
gress i Stockholm i august næste år. Denne retning lar bekjen- 
nelsene stå som de står, søker ikke å danne nogen ny og heller 
ikke å avskaffe nogen gammel. Heller ikke søker den å samle om 
nogen enkelt av dem. De står alle som forsøk på å gjengi hele 
kristendommen ut fra en betraktning eller en enkelt oplevelse og 
har deri sin verdi, men kun når de alle sees i sammenheng gir 
de uttrykk for den hellige almindelige kirke, kristendommen i 
sin helhet. Derfor må samlingen ikke bygge på nogen enkelt av 
dem eller på noget nytt forsøk til fellesbekjennelse, om dette enn 
er aldri så tiltalende, vil det aldri lykkes å samle alt om den ene 
bekjennelse. Saken må gripes an fra den praktiske side. Der må 
spørres om livet, likesom det jo må være sikkert at kristendom- 
men påstår om sig selv at den er åpenbart i et liv, nemlig Jesu 
Kristi liv. Følger man 'denne livslinje, dens avslutning i døden 
og dens retning mot himmelen har man en indre praktisk enhet 
som det må kunne gå an å samle sig om. Det sammenfattede 
grunnsyn vil på Stockholmsmøtet bli forsøkt gitt gjennem for- 
skjellige utsikter over livsretningen under den felles overskrift: 
Hvad er Guds mening med verden og med vårt liv? Dertil vil 
senere knytte sig forsøk på anvendelsen av prinsippene på for- 
skjellige livsområder, på familien og de sociale forhold, på folke- 
nes samliv og andre områder. De forarbeider som er gjort tyder 
på at der skal kunne opnåes både samling og enhet på dette 
program, men det må innrømmes at vi ennu famler oss frem og 
må være forberedt på meningsforskjeller som dog forhåpentlig 
ikke vil kløve møtets deltagere fra hinannen. Motsetninger mel- 
lem socialt syn og individualistisk opfatning vil naturligvis komme 
frem. Men da de forskjellige synsmåter i virkeligheten utspringer 
fra en felles grunn vil de ikke sprenge men belyse og hjelpe hin- 
annen. | 


Jeg mener det kan høve å trekke denne ting frem på Olsok- 
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stevnet her iår. Vårt folk var alltid heimkjært og samlet sig om 
sitt livs knutepunkter som vi idag om Olav Haraldsøns død og 
seir, men samtidig søkte vi også alltid ut til strid eller fred og 
vilde nødig la vår røst gå under i folkenes og kirkenes store kor. 
Det kan derfor høve å nevne denne ting og vende tanken utad 
fra St. Olavs skrin til alle de helligdommer utover i verden fra 
Dublin og Orkenøy i vest og til det finske Olofsborg i øst, mens 
sydover så langt som til selve Romaborg og Miklagard og så langt 
derutover som øiet nu rekker derhen hvor Kristi korsfane går 
frem i fjerne verdensdeler. Fra alle disse kanter vil folk møtes 
til næste år. De fleste kirker vil sende sine representanter dit 
til et slags kirkelig verdensstorting, efter opriss skal vi ha 7 
representanter av omtrent 600, det er litt formeget efter vår tall- 
vekt. Ti den blir under alle omstendigheter ikke stor, måtte vi 
istedet kunne få bidra vårt i ånd og vilje. 

Rom er på sett og vis forhindret fra å gå med offentlig og der 
ær hittil ikke kommet annet enn høflige avslag på henvendelser. 
Offisielt kan Rom ikke annet, ti den romerske kirke påstår om 
sig selv at den er kristenenheten og samlingen og at intet uten- 
for den hører til. Derfra skriver sig den ånd som i det små ytrer 
sig I sektsamfundene, idet de gjentar det samme om sig som Rom 
sier om sig: Utenfor vår krets er kristendommen ikke. Disse en- 
hetsbestrebelser går tvert imot denne ånd og jeg tror de har frem- 
tiden for sig. I alle fall vil der til dette første møte komme repre- 
sentanter såvel fra alle de nye kirkesamfund i Amerika som fra 
de eldste i den nærmeste Orient, såvel fra de gamle kirker med 
uhyre tyngde av historisk overlevering og fra de helt nye misjons- 
kirker i Afrika, Indien og Kina. For mig er det kun et spørsmål 
som er tvilsomt. Det gjelder ikke veien, men det gjelder om hvor- 
langt vi kan komme. Ser jeg på splittelsene her i vår egen kirke 
ær det lett å gripes av mismot og jeg vil derfor ikke kunne la 
være å gjøre mig til tallsmann for små forsiktige skritt. Så meget 
lettere kan vi det når målet står klart og høit for oss, den som 
bier på noget godt kan alltid bie og tåle. 


29de juli 1924. 


KATHOLICISMENS VÆSEN 


Res tantum cognoscitur, 
quantum diligitur. 


Religionsforskeren har altid store vanskeligheter at overvinde 
naar han vil forsøke at trænge ind i en anden religionsform end 
sin egen. Og dette gjælder i særlig grad den protestantiske teolog 
overfor katholicismen. Det hænger ikke bare sammen med den 
protestantiske kristnes indstilling paa de enkle evangeliske grund- 
linjer i motsætning til katholicismens alt omfattende universalisme. 
Men det har ogsaa sin grund 1 den omstændighet, at den protestan- 
tiske kirke er blit til i et brudd med den katholske. De protestan- 
tiske teologer befinder sig paa forhaand i kampstilling til sin gjen- 
stand og mangler derfor objektivitet. I sin fremstilling av katholi- 
cismen kommer de ganske naturlig til at lægge hovedvegten paa 
dennes svake sider og aabenbare feil, og derfor gi et usympatisk og 
forstaaelsesløst billede av dens væsen og liv. Uten vilje og kjær- 
lighet til at forstaa en anden religionsform er det paa forhaand 
utelukket at trænge ind i dens egentlige religiøse liv. 

Paa den anden side har imidlertid ogsaa de katholske teologer 
selv vanskelig for at gi noget helt tilfredsstillende billede av sin 
religions væsen. Katholicismen er for det første en saa uendelig 
kompleks størrelse, at de som lever i den aldrig kan overskue 
den i dens helhet og opdage dens indre strukturprincip. Og der- 
næst utelukker jo i virkeligheten selve det katholske kirkebegrep 
netop den indre frihet som er nødvendig for at forstaa denne kirke 
i dens historiske tilblivelse og utvikling og i dens religionshistori- 
ske og religionspsykologiske sammenhænge. Uten historisk kritik 
kan en saa historisk betinget størrelse som den katholske kirke 
umulig forstaaes og vurderes rett. 

For at forstaa katholicismens væsen er altsaa to ting nødvendige. 
Mens der paa den ene side kræves en kjærlighets- og forstaael- 
sesfuld intuitiv indleven i stoffet, kræves der paa den anden side 
en indre frigjorthet som muliggjør historisk kritik og vurdering. 

Begge disse egenskaper er i utpræget forstand eiendommelige 
for den unge tyske religionshistoriker Friedrich Heile r. Hang 
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store verk om katholicismen som utkom ifjor,! er efter min opfat- 
ning et av de mest geniale forsøk som overhode er gjort, paa at 
trænge ind i den katholske kirkes væsenseiendommelighet. Det er 
da ogsaa i hovedsaken for at gjøre opmerksom paa dette betyd- 
ningsfulde verk og vække interessen for det, at jeg skriver denne 
artikel. I nær tilknytning til Heilers bok er ogsaa min egen frem- 
stilling git.. 

For det første er Friedrich Heiler i særlig grad i besiddelse av 
den forstaaelsesfulde indstilling overfor emnet som vi saa ofte sav- 
ner hos de protestantiske teologer. Heiler tilhørte oprindelig den 
katholske kirke og var knyttet til det katholske fakultet i Munchen. 
For nogen aar siden traadte han imidlertid — særlig under paa- 
virkning av Søderblom — ut av kirken, og er nu professor i reli- 
gionshistorie ved universitetet i Marburg. Men Heiler har bevaret. 
kjærligheten til moderkirken. Hans hjerte er og blir i grunden 
katholsk. «Katholicismen er mit religiøse hjem» — uttalte han selv 
1 et foredrag som han høsten 1919 holdt i Sverige; — «den er mit 
aandelige fædreland. Derfor elsker jeg den som jeg elsker mit 
politiske fædreland. Likesom hos et følsomt menneske hjemfølelsen 
aldrig kan dø ut, selv om han paa sin vandring gjennem verden 
finder skjønnere og bedre lande, saa kan heller ikke hos et religi- 
øst menneske samhørighetsfølelsen med moderkirken nogensinde dø 
ut, selv om han ogsaa paa sin livsvei møter et høiere religiøst ideal». 

Men paa den anden side er Heiler en utpræget kritisk teolog. 
Som historisk teolog har han den indre frihet som katholikerne 
gjerne selv mangler, til kritisk historisk utforskning av den ka- 
tholske kirke og dens dogmers tilblivelse og utvikling. Med sine 
omfattende religionshistoriske kundskaper i forbindelse med en 
- sjelden fin religionspsykologisk takt og forstaaelse, har han ogsaa 
særlige betingelser for at kunne betragte katholicismen i den videst 
mulige sammenhæng. 

Indenfor katholske kredse har derfor Heilers bok faat en daarlig 
mottagelse. Mens man efter hans bekjendte svenske foredrag endnu 
haabet paa en tilbakevenden til moderkirken, anser man nu hans 
brudd med kirken for absolut og uigjenkaldelig. 

I virkeligheten er Heiler selv konfessionsløs — 1 ordets bedste 
forstand. Like sterk som hans motsætning til Rom, er motsætnin- 
- gen til den eksklusive protestantiske konfessionalisme, den liberale 


1 Friedrich Heiler: «Der Katholizismus. Seine Idee und seine Erschei- 
nung». — Munchen 1923. 
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likesaavel som den orthodokse. Hans eget ideal er hvad han kalder 
evangelisk katholiitet. 

Kristenheten ligner en have — sier han — som er avdelt ved 
talrike hække. Alle havens beboere ser op til en og samme sol, og 
de glæder sig over dens lys og varme. Men de kan ikke se over til 
dem som befinder sig i en anden del av haven end de selv. Gjen- 
nem den tætte hæk kan de bare saavidt ane omridsene av de men- 
nesker som vandrer omkring der. Alle forsøk paa at bryte gjen- 
nem hækkens vægge, end si lægge dem helt ned, mislykkes fordi 
hænderne altid blir bundet paa dem som her eller der forsøker paa 
det. — Og dog gis der altid nogen enkelte mennesker som fyldt av 
den kjærlige længsel efter at se sine brødre, klatrer op 1 et høit 
træ, og deroppefra overskuer haven i alle dens dele. Det syn som 
da frembyder sig, er et helt andet end det de kunde ha dernede. De 
ser til sin forbauselse, at det ikke bare er i deres egen del av haven 
at der vokser vakre blomster og vandrer kjære mennesker omkring, 
men ogsaa i de andre. — Der vil aldrig være mange som arbeider 
sig op til et slikt høit punkt. Men de som engang naadde derop 
vil aldrig igjen stige ned, hverken i den egen del av haven eller 1 
nogen av de andre. I den herlige frihet deroppe kan de leve bedre 
end i den avsperrede del dernede. 


st 


En fremstilling av katholicismens væsen stilles først overfor 
-spørsmaalet: hvorledes blev katholicismen til og hvorledes utviklet 
den sig til den form som den nu har? Allerede i besvarelsen av 
dette spørsmaal kommer Heilers egenart som religionsforsker frem. 
Han vil forstaa katholicismen i nærmeste forbindelse med personlig 
religiøst liv, og overskriver derfor første del av sit verk: Katholi- 
cismens tilblivelse i speilbilledet av dens geniter. I den katholske 
kirkes største religiøse personligheter findes Heiler levendegjort en 
idealkatholicisme som peker hen paa at anskue katholieismens 
egentlige væsen som universalreligion. 

Nogen faa træk i Heilers fremstilling skal jeg her gjøre opmerk- 
som paa. 

Det var Paulus som blev den egentlige veibryter for katholieis- 
men. Vistnok er han ikke den bevisste stifter av den katholske 
kirke. Men som den store hedningeapostel kom han i sin egen virk- 
somhet til at levendegjøre den universalisme som sammen med en 
enestaaende tilpassningsevne til alt og alle er saa karakteristisk for 
katholicismen. Katholicismens grundprincip er i virkeligheten alle- 
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E rede træffende formulert i den dobbelte paulinske bekjendelse: 
«Jeg gjorde mig selv til alles træl» (1. Kor. 9,19), og «Jeg er blit 
alt for alle». (1. Kor. 9, 22). Hvad Paulus fuldbragte gjennem sit 
missionsarbeide — ved personlig at føie sig i alle forhold og akko- 
modere sig efter alle anskuelser — det virkeliggjorde senere ka- 
tholicismen gjennem sin mangesidige kirkeinstitution. 

Den universelle tilpassning betød for Paulus tillike overtagelsen 
av fremmede religiøse elementer. Alene den formaar jo at bli alt 
for alle, som selv lærer alt av alle! Og Paulus hadde ingen vanske- 
 lighet for at lære av alle. Ti for ham var den evige Gud selv den 
«som virker alt i alle». Derfor tilstaar han gjerne: «Jeg staar i 
gjæld baade til grækere og barbarer, baade til vise og uforstan- 
dige». — Ut fra dette grundprincip fik — som vi vet — Paulus 
en skjæbnesvanger betydning for den teologiske utvikling og dog- 
medannelse. Ikke-kristelige elementer, gammelorientalske og hel- 
lenistiske tanker, strømmet ind og møter os overalt i hans lære. 
Den process indlededes som tilslut skulde gjøre den katholske kirke 
til det mest omfattende religiøse system som med Jesu enkle evan- 
gelium forener alle mulige like- og ulikeartede, religiøse, moral- 

ske, politiske, juridiske og filosofiske elementer. 

—— Paulus — og det samme gjælder om den ukjendte forfatter av 
det fjerde evangelium — lot imidlertid bare slike fremmede elemen- 
ter faa indpass i kristendommen som naturlig kunde forenes med 
Jesu eget evangelium. Paulus” katholieitet er helt igjennem evange- 
lisk, hans universalisme et utslag av hans alt overvældende Kristus- 
oplevelse. Alle fremmede elementer er tat i tjeneste og præget av 
denne enkle oplevelse. 

Anderledes blir det i den efterapostoliske tid. Kristendommens 
katholiceringsprocess tar da en vældig fart. 

Den unge kristendom stod jo ensom og uten beskyttelse i en 
fremmed og fiendtlig verden. For at kunne hævde sig var to ting 
nødvendige. Paa den ene side maatte den kristne menighet befæste 
sig selv ved at skape sterke institutioner: Der dannedes en kirke- 
lig retsordning og forfatning, det episkopale system, troesregelen og 
skrift-kanon, hvorigjennem den religiøse tradition blev omgit med 
en beskyttende ramme som kunde værge mot gnostiecismens akute 
helleniseringsprocess. Paa den anden side maatte menigheten aapne 
sig for indflydelsen fra den store aandsverden som omgav den: 
Fremmede og nye elementer vedblir at strømme ind i kristendom- 

men utenfra: romersk retsvidenskap og statskunst, hellenistisk 
filosofi, askese og mystik. Tiltrods for kirkeforfatning, troesregel 
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og skriftkanon, bevarer man den universelle vidde. Man avviser 
Marcions biblieisme for ikke at tape det katholske. Det gjælder 
«communicare orbi terrarum». Kirken skal være catholica et apo- 
stolica. 

Allerede i sin tilblivelsesperiode viser altsaa katholicismen en 
eiendommelig dobbeltkarakter: polariteten av koncentration og eks- 
pansion, en træg konservativ og allikevel stedse fremadskridende 
magt. 

Den dobbelte process av indre befæstelse og stadig assimilation 
av fremmede livselementer kommer aller klarest til uttryk hos den 
katholske kirkes to største aander, Augustin og Thomas. Disse to 
mænd har i genial intuition fattet og levendegjort katholicismens 
grundidé og samtidig evnet at samle fylden av kirkelig liv i et 
mægtig teologisk system. 

Som ingen anden har den hellige Augustinus grepet idéen om 
den kristne kirkes universale mission: Kirken maa omspænde alle 
religiøse muligheter for at kunne formidle den evige frelse til alle. 
Og det geniale ved Augustin bestaar nu deri, at han ikke bare teo- 
retisk forfegter nødvendigheten av kirkens religiøse universalitet, 
men i sin teologiske tænkning, ja 1 sin personlige Gudsoplevelse, 
selv virkeliggjøre den. «Det er det forunderlige, ja enestaaende, 
ved Augustins personlighet — sier Heiler — at den er et 
mikrokosmos, som 1 sig indeslutter hele fylden av det kirke- 
lige makrokosmos. Alle katholicismens strukturelementer er gaat 
ind i hans indre religiøse liv og er her smeltet sammen i en herlig 
støpning». — Augustin er baade vulgærkatholik og kirkemand, filo- 
sof og sakramentsteolog, asket og kulturmenneske, mystiker og 
evangelisk kristen. 

Samtidig er imidlertid alle disse forskjellige og motstridende 
elementer gjennemtrængt av egte urkristelige evangeliske impul- 
ser. Augustins hjerte er evangelisk. Hele menneskelivet er for 
ham idel naade: vita nostra nihil aliud est quam dei gratia. I virke- 
ligheten er Augustin selv en av den evangeliske fromhetstypes store 
klassikere, hos hvem reformatorerne kunde finde genuine uttryk 
for sine egne dypeste religiøse oplevelser. Men det som skiller ham 
fra reformatorerne, det er at han ikke vil begrænse sig til evange- 
liet alene. Han vil omfatte hele fylden av alle katholske religions- 
former, for at kunne bli alt for alle. Til syvende og sidst er det vel 
det mystiske drag i Augustins fromhetsliv som betinger det univer- 
selle vidsyn. Mens reformatorernes evangeliske fromhet er eksklu- 
siv, er det mystiske fromhetsliv altomspændende, katholsk. 
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å Augustins lærebygning er som en stor pyramide. Dens basis er 

den bibelske Guds- og aabebaringstanke, dens sidevægger er de 
kirkelige dogmer og institutioner, men dens høie spids er den my- 
stisk-ekstatiske forening med guddommen. Og denne Augustinske 
pyramide er modellen for katholicismens kjæmpepyramide. Ti og- 
saa den har den kristelige aabenbaringsreligion som fundament og 
den over-kirkelige mystik som avsluttende spids. 

Augustin er selv det levende eksempel paa at endog en enkelt 
mand i sin personlighet kan sammenfatte de største religiøse mot- 
sætninger. Hvor meget mer da ikke en katholsk kirke som skal 


være alt for alle! 


— Den katholske kirkes andet store geni er den hellige Thomas 
ab Aquino som ved hjælp av den aristoteliske filosofi magtet at 
bringe alle den middelalderske katholicismes vældige motsætninger 
sammen i et logisk system. Hvad Augustin holdt sammen ved livets 
enhet, det smeltet Thomas sammen til enhet 1 et grandiost idésy- 
stem. Hvad der av Augustin blev levet av uformidlede motsætnin- 
ger i livets egen irrationalitet, det blev av Thomas harmonisert i 
dialektisk kompromis og rational abstraktion. Med spekulativ kraft 
har Thomas evnet at overbygge de største motsætninger: autoritet 
og frihet, tro og viden, natur og overnatur, skrift og tradition, 
dogme og mystik, kirke og stat, kristendom og kultur. Hans store 
livsverk bærer den betegnende titel: Summa theologica. Det er — 
som Heiler bemerker — selv et speilbillede av den Summa som den 
katholske kirke er. Verket omspænder alle katholicismens elemen- 
ter, fra de primitiveste til de høieste. Thomas er selv doctor eccle- 
stae, — han er den katholske normalteolog. 

Thomas” store betydning ligger altsaa deri, at han i et omfat- 

tende teologisk system har kunnet samle og forene alle de store 
motsætninger som i den empiriske kirke syntes at staa uformidlet 
ved siden av hverandre. Viser Augustin os at det er mulig for et 
"religiøst geni i sit eget personlige liv at omspænde katholicismens 
mangeartede system, saa viser Thomas at det ogsaa er mulig logisk 
at overbygge alle katholicismens motsætninger og indordne dem i 
et bestemt teologisk system. 
Augustin og Thomas er overhode de største synthetiske genier i 
kristendommens historie. I deres person og lære kommer det orga- 
niske i den katholske synkretisme til uttryk. Den altomfattende 
katholieisme bunder hos dem i personlig gjennemlevelse, i et intui- 
tivt universalt vidsyn som kan fatte og personlig tilegne sig alt av 
værdi under himmelen. 
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Det skjæbnesvangre i den empiriske katholske kirkes senere ut- 
vikling ligger da deri, at det. organiske — og dermed det egentlig 
katholske — er blit borte. Da katholicismen efter reformationens 
store anthithese, paany skulde gjennemføres 1 en mægtig synthese, 
var det ikke religiøse genier, men et koncil av teologer og biskoper 
som foretok synthesen. Det skapende liv, den frie og friske person- 
lige bevægelse som i saa meget karakteriserte oldtidens og delvis 
ogsaa middelalderens katholske kirke gjennem dens store religiøse 
personligheter, er i Tridentinum og den senere kirke veket pladsen 
for noget stift og kunstig, noget laget og unaturlig. 


Ev 


Den næste opgave er at finde den indre struktur i fortidens og 
nutidens katholske liv. Hvilke er katholieismens grundelementer? 
Heiler trækker et tversnit, og finder at ikke mindre end syv for- 
skjellige religionstyper i katholitismen er forenet til en impo- 
nerende enhet: primitiv folkereligion, lovreligion, hierarkisk rets- 
religion, rational teologireligion, esoterisk mysteriereligion, sublim 
mystik og evangelisk aabenbaringsreligion. Set ut herfra kommer 
da katholicismen til at fremstille sig som en storslaat synkretisme, 
et. mægtig complexio opposttorum. 

1. Ingen som kjender det ringeste til sammenlignende religions- 
historie kan et øieblik være i tvil om at der indenfor den katholske 
kirke findes et sterkt element av primitiv folkereligion. Den ka- 
tholske folkefromhet og folkefromheten indenfor de ikke-kristelige 
religioner er meget nær beslegtet. Likesom tibetaneren ved rosen- 
kransen ber sit «Om mani padme hum», den kinesiske buddhist sit 
«Namo-omi-to-fo», — ber den fromme katholik sit «Ave Maria» og 
«Pater noster». Likesom de buddhistiske pilgrimmer tilber Budd- 
has tand i Kandy og otte av hans hovedhaar i Rangoon, kommer de 
katholske pilgrimmer til Rom og bøier sig i ydmyg andagt for de 
kostelige kristelige relikvier, bretter av Jesu krybbe og splinter av 
hans kors. Likesom man paa de katholske kirkes altere kan finde 
de helliges ben, ja endog hele helgenmumier, finder man 
i de mange templer i Østen ofte de legemlige rester av 
en eller anden hellig mand opstillet paa alteret, pragtfuldt 
klædt og med ansigtet guldforgyldt som var det et øudebil- 
lede. Naar de fromme paa sine knær kryper op «scala sancta» i 
Rom, minder det om pilgrimmene som paa knæ slæper sig op de 
7000 trappetrin til toppen av det hellige Taishan i Kina. Naar 
katholikerne besøker grotterne i Lourdes og helbredes for syg- 
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domme, synes det nøle at svare til de «hedenske» religioners 
tro paa undergjørende kilder o. 1. Paa katholicismens hellige ste- 
der ser man pilgrimmene gni sine syke lemmer mot de under- 
gjørende billeder av Maria eller av helgener. I Østen 
ser man overalt det samme overfor de særlig hellige gudebilleder. 
De samme fromme, rørende bønner om hjælp, de samme gripende 
vidnesbyrd om urokkelig tro paa bønhørelse, den samme naive be- 
geistring i taksigelsen. Maria har hjulpet — staar der i de talrike 
Mariakapeller. Kwanyin har hjulpet — i de mange buddhisttem- 
pler i Kina. 

Sit skjønneste og mest karakteristiske uttryk har den katholske 
folkefromhet. fundet 1 tilbedelsen av Maria, den hellige Guds 
moder. Hun er den himmelske hjælper fremfor nogen, personifi- 
kationen av al guddommelig naade og barmhjertighet, av uendelig 
trofasthet og kjærlighet. Det er hende som ved sin forbøn mild- 
ner Faderens vrede, og holder sønnens hænder tilbake, naar de er 
utstrakt til dom. «Maria, hjælp!» — dette rop fra millioner av 
lidende mennesker stiger daglig op til hende. Hun har jo det milde 
kjærlighetsfyldte kvindehjerte. Hun har som «mater dolorosa» 
følt moderhjertets forfærdeligste lidelse under korset, og hun kjen- 
der derfor angsten og lidelsen hos alle de stakkars menneskebarn 
som roper til hende: 


«Ach neige, 
du schmerzensreiche, 
dein Antlitz gnådig meiner Not». 


Al frygt og rædsel for den guddommelige magt er her borte. 
Den dype ærefrygt er gjennemtrængt av varm kjærlighet og 
inderlig tillid. 


«Du er jo mor! 
Dit. barn vil jeg være». 


En religiøs urdrift i mennesket er kommet til uttryk i denne 
Mariakultus. En mild, givende og hjælpende moderguddom blir 
overalt tilbedt paa jorden. Som talrike ikke-kristne folk ser ogsaa 
det katholske folk den guddommelige kjærlighets dypeste hemme- 
lighet i billedet av en ømhjertet kvinde og en kjærlig mor. Ka- 
tholikens jomfru Maria svarer saaledes i overordentlig meget til 


mahayanabuddhistens Kwanyin. 


Overhode dreier det sig i den katholske folkefromhet om noget 
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der er menneskehetens religiøse fælleseie fra de første tider. Vist- 
nok blir derfor ofte indenfor den katholske folkereligion det speci- 
fikt kristelige bare som et tyndt klæde i hvilket primitive religiøse 
drifter og følelser hyller sig. Og vistnok er der megen mekanisme 
og krass overtro. Let nok er det for protestanten at paavise «he- 
denskapet i katholicismen». Og allikevel lever denne folkereligion 
i det hellige, i det evige. Katholikens hele liv er omspundet av reli- 
øionen. Religionens vigsel — gjennem vievand og relikvier, gjen- 
nem helgener og kultus — ledsager katholiken fra vuggen til gra- 
ven, langt. mer end religionen os indenfor den protestantiske kirke. 
De vulgærkatholske symboler er for talløse mennesker det uund- 
værlige transparant for det evige. Og helt falskt er det desuten 
uten videre at lægge en negativ værdiakcent paa ordet «primitiv 
religion» eller «hedenskap». Den moderne religionspsykologi har 
tydelig vist at der ingen kvalitetsforskjel er mellem den «laveste» 
og den «høieste» fromhet. Den religiøse urfølelse hviler paa det 
samme grundlag hos det religiøse naturmenneske som hos det høi- 
est utviklede kristne kulturmenneske, hos den «naive» katholik der 
ber til jomfru Maria, som hos den evangeliske kristen der «tilber 
Gud i aand og sandhet». 


2. I motsætning til folkefromheten som vokser organisk frem av 
menneskenes primitive religiøse urinstinkter, er den strenge lov- 
religion bevisst blit skapt og paatvunget det religiøse samfund 
utenfra. Det gjælder ogsaa i den katholske kirke, som bærer et 
sterkt lovmæssig præg. Den moral som hos store profetiske genier 
var et produkt av personlig inspiration, blir i katholicismen gjerne 
til en stiv, over-personlig lov, for hvilken alle skal bøie sig hvad 
enten de personlig har tilegnet sig dens gyldighet eller ikke. 

Allerede i det katholske troesbegrep kommer det lovmæssige 
præg frem: troen opfattes som en pligt, en lydighetsakt som men- 
nesket skylder Gud. Nu gjør man vistnok ofte katholikerne urett 
netop paa dette punkt, idet man gjerne sier at katholicismen ikke 
kjender den rene evangeliske tro paa Gud som et personlig forhold, 
virksomt i kjærlighet. Dette er urigtig, ti ogsaa for katholikerne 
er fides caritate formata det høieste og det som det egentlig kom- 
mer an paa. Men saken er at katholikerne ogsaa anskuer troen fra 
en anden side. Den kirkelige troesnorm omfatter Jo en vældig 
række av dogmer og dogmatiske definitioner som har hopet sig 
sammen i aarhundredernes løp. For den enkelte fromme er et 
fuldstændig kjendskap til alle de kirkelige troessætninger uover- 
kommelig. Og her er det da kirken sætter ind med sin lære om 
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fides implicita: hvis et menneske bekjender: «Jeg tror alt det som 


den katholske kirke foreskriver mig at tro» — saa har han dermed 
i en enkelt troesakt omspændt hele kirkens dogmesystem, idet han 
under étt sier «ja» til det altsammen. 

Det er imidlertid paa det moralske livs omraade, at vi finder lov- 
religionen sterkest utpræget. Den romerske lovreligions ethik — 
som. selvfølgelig ikke maa forveksles med katholikernes eget mo- 
ralske liv, der ofte er overordentlig høitstaaende og rent — er like- 
saavel som den senjødiske og muhammedanske, strengt heteronom. 
Et ethisk bud maa nøie følges, ikke fordi det er erkjendt som sæde- 
lig norm eller værdi, men simpelthen fordi det er befalt av Gud 
og av kirken forkyndt som saadant. At være moralsk er at følge 
loven, er lydighet, underkastelse. En spontan, fri ethisk vilje og 
handling som umiddelbart springer ut av Gudsoplevelsen, er egent- 
lig fremmed for en slik lovreligion. Det moralske liv blir opstyk- 
ket i iagttagelsen av talløse enkeltbud og enkeltforbud. 

Med lovreligionen hænger sammen flere av den katholske kirkes 
væsentlige characteristica: skriftemaal og bodssakrament, proba- 
lisme og avladspraksis. Alt dette har utvilsomt indenfor katholieis- 
men hat — og har fremdeles — en stor folkeopdragende betydning. 
Og selvfølgelig fører — rett beset — intet av dette slike uhyrlig- 
heter med sig, som den protestantiske polemik gjerne skriger op 
om. Loven kan godt være en tugtemester til Kristus. Men negtes 
kan det jo paa den anden side ikke, at den katholske lovreligion 
paa mange maater sætter stængsler for det moralske menneskes 
utfoldelse i ubønhørlig frihet og personlig selvstændighet. 


3. Den næste side ved katholicismen som vi maa være opmerk- 
som paa, er den hierarkiske retsreligiom. Her staar vi ved det 
grunddrag i katholitismen som kanske først og fremst springer i 
øinene, og det er ikke sjelden at man netop i den ytre retsorga- 
nisme finder den katholske kirkes egentlige væsenselement uttrykt. 
Talrike utsagn og retskrav fra det pavelige hierarki synes jo at 


tyde paa at dettes første og sidste interesse ligger i at opretholde 


og befæste det kirkelige retssystem. Alle aandelige og religiøse 
kræfter indenfor katholicismen synes at maatte bøie sig ind under 
den ene store tanke om retskirken. Ti det gjælder jo: utenfor kir- 
ken ingen frelse! 

Og allikevel er det ikke rigtig i den kirkelige retstanke at se 
katholieismens konstituerende væsenselement. Den er bare étt 
væsenselement ved siden av alle de andre i det store complexio op- 
positorum. Universalismen av alle religiøse og aandelige kræfter 
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som utgjør den katholske kirkes væsen, omfatter selvfølgelig ogsaa 
det juridisk-hierarkiske element — og maa omfatte det, forsaavidt 
som en kirke uten kirkeret og hierarki aldrig vil kunne gjennem- 
bryte sektvæsenets snevre grænser og opnaa stabilitet. Men den 
katholske kirke gaar ikke op i dette element. Tvertom maa det 
uttrykkelig gjøres gjældende, at katholicismen i den dogmatiske 
teori aldrig uten videre har identificert retskirken med «den usyn- 
lige kirke», men altid tydelig skjelnet mellem kirkens «sjæl» og 
«legeme». Til kirkens «sjæl» hører mange som ikke hører til dens 
«legeme», d. v. s. det ytre kirkesamfund, — mens omvendt mange 
hører til kirkens «legeme» uten at. ha den rette tilhørighet til dens 
«sjæl». 

— Den romerske biskops universalepiskopat og pavens ufeilbar- 
het blev som bekjendt høitidelig proklamert paa det vatikanske 
koneil i 1870, — en ganske naturlig avslutning paa hele den hierar- 
kiske utvikling indenfor romerkirken. Al den magt som Kristus 
efter katholsk lære har betrodd kirken, hviler efter Vaticanum i 
hænderne paa pontifex romanus, Kristi statholder paa jorden, 
episcopus universalis. Alle øvrige lemmer av det romerske hierarki 
er bare pavens assistenter, hjælpere, bud og tjenere. Naar paven 
taler ex cathedra — d. v. s. naar han 1 sin egenskap av kristen- 
hetens øverste lærer træffer avgjørelser i troessaker og moralske 
spørsmaal — da er hans ord ufeilbart. Thi han taler under den 
hellige aands inspiration. Hans avgjørelser er ufeilbare og ufor- 
anderlige «i sig selv, og ikke paa grund av den øvrige kirkes kon- 
sens». At yde paven absolut lydighet er derfor en nødvendig for- 
utsætning for opnaaelsen av den evige salighet. 

En uhyre magtbevissthet fylder derfor den som sitter paa Peters 
stol: han er Gudssønnens stedfortræder, utrustet med ufeilbarhet, 
magthaver over alle kreaturer. Vistnok kalder påven sig med et 
ord av Gregor den Store ydmygt for «servus servorum dei», vist- 
nok gaar paven hver dag til skrifte hos en prest, vistnok finder 
der ved ethvert pavevalg en dypsindig symbolsk handling sted som 
skal minde Peters efterfølger om al jordisk æres forgjængelighet: 
I nærvær av den nyvalgte pave brændes der nogen strydotter, og 
de betydningsfulde ord tilropes paven: sic transit gloria mundi! 

Og allikevel: ingen leilighet forsømmer den kristelige imperator 
til paany at indskjærpe sin magtfuldkommenhet overfor de tro- 
ende katholiker. Kirken, det er mig! — denne grandiose selvbe- 
vissthet taler ut av enhver pavelig enzyklika og bulle. 

Imidlertid maa det ogsaa uttrykkelig fremhæves — og det gjæl- 
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der for os at være opmerksom netop her — at pavedømmets sidste 


- utviklingsfase synes at bety en ny æra i dets historie, magtrikere 


og glansfuldere end i de tidligere aarhundreder. Gjennem de se- 
nere pavers daadskraft og omsyn er pavedømmets aandelige magt- 
stilling øket betydelig. Leo l3des politiske vidsyn, Pius l10endes 
religiøse glød og barnlige fromhet, Benedictus l5des store freds- 
arbeide har git pavedømmet en anseelse indenfor den katholske 
verden, ja kulturverdenen overhode, som det tidligere bare besad i 
sine største glansepoker. 


4. Baade som lovreligion og hierarkisk retsreligion har katholi- 
cismen et sterkt rationalt præg. Meget klart kommer dette til ut- 
tryk i den katholske teologi. Denne er helt igjennem en rational 
teologi, gjennemtrængt av apologetiske synsmaater. Det gjælder 
overfor den almindelige sunde menneskefornuft at gjøre indlysende 
hvorfor det er nødvendig at si «ja» til kirkens dogmer og ubetin- 
get bøie sig under kirkens krav om lydighet. Denne apologetik be- 
grænser sig derfor ikke til den teologisk-videnskabelige litteratur. 
Vi møter den i præken og religionsundervisning, i sjælesorg og 
foreningsarbeide, i indremission og presse. Paa kirkens prækestole 
og i skriftestolen, i seminarer og foreninger, 1 aviser, foredrag og 
- tidsskrifter — overalt drives der apologetik, overalt søker man at 
bevise den kirkelige tros fornuftnødvendighet. 

Som perlene paa en snor kommer i den katholske teologi det ene 
ledd efter det andet: først beviset for Guds eksistens og sjælens 
udødelighet, saa om nødvendigheten av en Guds frelsesaabenbaring 
og den faktiske tilstedeværelse av en saadan i Kristus, dernæst 
- indstiftelsen av en guddommelig frelsesanstalt ved Kristus, og en- 
delig denne frelsesanstalts — d. v. s. kirkens — ufeilbare sandhet. 
— Logisk opbygget er det hele — det er sikkert. Det er overhode 
ikke mulig at argumentere logisk overfor det skolastiske systems 
enkelte ledd. Det hele er forkjert fra grunden av. Det bygger paa 
den grundfalske opfatning av troen som noget intellektualistisk. 
Man er — aldeles paa samme maate som indenfor den protestanti- 
ske orthodokse teologi — ikke opmerksom paa at den religiøse er- 
- kjendelse er en erkjendelse i blotte symboler, idet den guddomme- 
lige virkelighet er irrational og ligger utenfor fornuftens grænser. 
Man forveksler den religiøse erfarings konkrete billeder med den 
transcendente realitet som bare speiler sig i dem, og benytter der- 
for disse billeder som præmisser for logiske slutninger. 

5. Hedenskap og legalisme, hierarki og rationalisme — det er 
svære anstøtsstene i den katholske kirke. Og var ikke katholicisme 
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noget andet end alt dette, saa var det uforstaaelig hvorledes den 
har kunnet evne og endnu evner at lænke saa mange av de aller 
ædleste religiøse aander uløselig til sig. Men den er ogsaa noget 
andet og meget mere. Vender vi os til katholicismens innenside, 
dens rike baade mystisk og evangelisk prægete religiøse liv, saa 
møter vi livskræfter sterke nok til at byde en avgjørende motvegt 
mot alt det ytre og mindre tiltalende ved romerkirken. 

Allerede den katholske mysterieliturgi med dens høitidsstemte 
pragt og stille mystik eier en vidunderlig religiøs indtrykskraft. 
Den romerske messe er et mesterverk i opbygning, den spiller paa 
alle sjælelivets strenge, den gir i en sum hele kristenlivet. I sin 
oprindelse er den «hedensk»: den er de antike mysteriekulters arv- 
tager. Men indenfor tempeltjenestens ramme bringer den fylden 
av det kristelige livs rikdom til uttryk. 

Som al mysterieliturgi er ogsaa den katholske esoterisk: kun de 
«indviede» forstaar den. For alle andre er den uten dypere me- 
ning. Videre er den arkaistisk: liturgens dragt er den antike tids 
festklædning, hans sprog det gamle latin. Og ritualistisk: hele 
liturgien er til mindste detailj nøiagtig regulert. Det er en hellig 
pligt pinlig korrekt at fuldføre ritualet. 

Et sikkert kjendetegn paa mysterieliturgien er dernæst trangen 
efter det æsthetiske. Det guddommelige er ogsaa al skjønhets kilde, 
derfor hører ogsaa skjønheten med i gudstjenesten. Rummet hvor 
den hellige liturgi utføres, maa være kunstnerisk fuldendt. Stem- 
ningen skjønhetsmættet, farver, lys og musik stemt sammen. — 
Og gjennem det symbolske blir saa det æsthetiske moment fordy- 
pet. Karakteristisk er f. eks. hvorledes de forskjellige kirketiders 
og festers stemningsgehalt kommer til uttryk i den vekslende farve 
i liturgens dragt. I advents- og fastetiden taler det dype violet * 
om bod og ydmygelse. Det straalende hvite forkynder jubelen jule- 
dag og paaskedag, likesom det lysende røde symboliserer pinsefe- 
stens ildglød og martyrernes blod. Det dystre sorte er sorgens 
tegn paa langfredag, mens det lysende grønne, den kimende sæds 
farve, paa alle søndagene utenfor de store festtider vækker det til- 
lidsfulde haap om det evige liv. 

Med symbolismen forbinder sig ofte det dramatiske moment. 
Kultus er jo overhode en gjentagelse av det store frelsesdrama, — 
slik er det overalt i religionshistorien. — Et overordentlig sterkt 
personlig indtryk av det dramatiske i den katholske liturgi fik jeg 
selv ved for nogen aar siden at leve den stille uke med i kloster 
Beuron. Aldrig før har jeg rett forstaat hvad liturgi virkelig kan 


KATHOLICISMENS VÆSEN 341 


bety: Processionen palmesøndag, naar Kristus bæres ind i kirken 


og munkene med palmegrener i hænderne hilser Gudssønnen: Ho- 


sanna filio David! — Ceremonien skjærtorsdag, naar erkeabbeden 
— i kathedralerne erkebiskopen, i vatikanet paven — vasker føt- 
terne paa 12 fattige oldinger. — Det eiendommelige symbol ved 


hvilket diseiplenes adskillelse fra Jesus fremstilles: foran alteret er 
ved aftengudstjenesten stillet et triangel med femten brændende 
kjerter. Der synges bodssalmer og klagesange fra Jeremias” bok. 
Og efter hver salme blir saa et av lysene slukket. Det blir dunk- 


 Jere og dunklere i kirken. Tilsidst brænder bare den øverste 


kjerte: Kristus lyser i mørket! — Eller tilbedelsen av korset, adora- 
tio erucis, langfredag. Alteret er blottet for enhver prydelse, end 
ikke et lys er tændt. Der staar bare et crucifiks, dækket av et 


— sort klæde. Høitidelig fjerner den sortklædte liturg klædet og vi- 


ser den korsfæstede frem for menigheten, idet han roper: Ecce lig- 


num erucis, in quo salus mundi pependit! Og munkenes kor svarer: 


Venite adoremus! En for en gaar de alle op til alteret, de trækker 
skoene av sig, de kaster sig tre gange paa sit ansigt og kysser den 
korsfæstedes saar, mens den gamle korshymne lyder: Crux fidelis 
inter omnes arbor una fidelis! — Ikke mindre virkningsfuld er li- 
turgien paaskeaftens kveld. Alle lys er slukket, kirken ligger i 
mørke, mens de troende andagtsfyldt venter paa Herrens opstan- 
delse. Da aapnes med ett kirkens hoveddør, og ind træder en dia- 
kon med en trearmet lysestake, hvis kjerter er tændt fra ilden 
slaat fra en sten. Tre gange jubler han: lumen Christi! — og tre 
gange lyder jubelsvaret mot ham: Deo gratias! Kristus, verdens lys, 
straaler klart ind i det natlige mørke: et nox sicut dies illuminabi- 
tur! Saa indvies paaskekjerten, symbolet paa Kristi legeme. Fem 
røkelseskorn, billedet paa Jesu fem saar, trykkes ind i den. Og 
kjerten tændes fra den trearmede lysestake: den guddommelige 
kraft gir paa nyt Kristi legeme liv, saa legemet seierrik staar op 


"fra de døde. Og fra paaskekjerten tændes alle kirkens lys og lam- 


per, — budskapet lyder atter over al verden: 


Kristus er opstanden! 


— Men gjenfremstillingen av frelsesdramaet hører ikke bare de 
kirkelige fester til. Det sker i enhver messe. Altid paany — hver 
dag — ved hvert alter hvor den hellige messe læses — gjenfrem- 
stilles Guds største og vidunderligste frelsesgjerning, Kristi offer- 
død paa Golgatha. I det daglige messeoffer, den katholske gudstje- 


nestes høidepunkt, gjentas det blodige offer paa «ublodig vis». 
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Og her spiller noget ind som gaar ut over det symbolske og dra- 
matiske. I messeofret virker liturgien ind i den usynlige verden 
og formidler sjælene kraften fra den guddommelige verden selv. 
Mysteriekulten er ikke bare dramaturgi, den er hierurgi. 
Messeofret er ikke bare et symbol paa Kristi offerdød, men er 
selv identisk med den. Den samme Kristus som gav sit liv paa kor- 
set, ofres paany. Han er nærværende paa alterbordet i de evchari- 
stiske elementer, brød og vin. Han er nærværende som guddom og 
menneske, med kjød og blod, og gir sig selv hen til de troendes 
nydelse. Ti med sakramentsformlen, det hellige ord, forvandler 
liturgen brød og vin til Kristi legeme og blod. Der foreligger en 
massiv transsubstantiation. 
— Det som gir den katholske kultus en saa uimotstaalig tiltræk- 
ningskraft er dens mystiske, numinose karakter. Den katholske 
gudstjeneste er en inkarnation av den mystiske gudsoplevelse; der- 


for er det den tiltrækker enhver mystisk anlagt sjæl. Mystikens 


grundtanke, Guds umiddelbare, rystende og henrykkende nærvær, 
har fundet sit uttryk i den sakramentale Kristus. Den indviede 
hostie paa alteret formaar som det synlige uttryk for Guds nærhet 
at utløse de dypeste mystiske følelser. Naar hostien av liturgen 
løftes op foran. menigheten, bøier denne sig i stum tilbedelse og indre 
henrykkelse foran dette mysterium tremendum et faseimosum. Ved 
kommunionen og den stille bøn foran tabernaklet avspeiler de fine- 
ste religiøse oplevelser sig i de fromme katholikers sjæl: den kon- 
templative tilbedende hensynken i Guds uendelige fylde, den ju- 
blende, selvfortærende og ofrende Gudskjærlighet, og den ekstati- 
ske oplevelse av enheten med Gud, hvor enhver bevissthet om eget 
«jeg» er utslukket. 


6. Katholicismen har klart erkjendt menneskenes religiøse for- 
skjelligheter. Den vet at én ting passer ikke for alle. Derfor til- 
byr den heller ikke alle den ene og samme religiøse næring. For 
de svake har den melk, til de sterke gir den fastere føde. For det 
religiøse barn har den den primitive folkereligions skatte at 
skjænke. Det umodne og uselvstændige menneske tar den i kirke- 
lovens strenge tugt. Den holdningsløse subjektivist holder den fast 
ved sine retslige institutioner. Den grublende intellektualist byder 
den en komplicert rational teologi. Og for den fintfølende fromme 
aapner den sin mysterieliturgis rike skatkammer. 

Men den som stræber efter den høieste religiøse fuldkommenhet, 
viser den hen til den asketisk-mystiske frelsesvei. 

At være alt for alle — er jo dens omfattende opgave! 
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Den katholske kirke skjelner mellem fuldkomne og ufuldkomne 
kristne. Den store masse av de troende er ute av stand til at 
skride ut over et bestemt trin i det religiøse og moralske liv. Like- 
saa hensigtsløst, ja farlig, som det vilde være at stille for store 
fordringer til slike, likesaa ukjærlig og trangsynt vilde det være 
om man paa grund av deres svakhet og ufuldkommenhet vilde hen- 
regne dem til «fortapelsens masse» og utelukke dem fra himmel- 
riket. —Men det som er umulig for mængden av kristne, det op- 
naar enkelte benaadede og kaldte. De stræber efter det høieste, 
de vier sig helt til det evige, de hengir sig udelt til den guddomme- 
lige verden. I disse Gudindviede og med Gud forenede ser da de 
svake og ufuldkomne hint ideal for det religiøse liv som de selv 
ikke kan naa, men bare høist utilfredsstillende tilnærme sig. 

Dette er læren om den dobbelte kristendom, — en kristendom 
med mindstefordringer og en med høiestefordringer. Der gis i kir- 
ken store og smaa, fuldkomne og ufuldkomne, modne og umodne, 
— alle omfattet av den ene kirkes tro, haap og kjærlighet. Det er 
en rigtig psykologisk og pædagogisk erkjendelse som ligger til 
grund for denne opfatning. Der gis virkelig en rangordning 1 det 
religiøse liv. Ikke alle har anlæg for religiøs utvikling i en bestemt 
høieste retning. 

— Den katholske kirkes fuldkomne falder i to klasser: munker 
og mystikere. Vistnok gaar disse to ofte sammen: de fleste av de 
katholske mystikere var munker eller nonner. Men det monastiske 
og det mystiske ideal falder ikke sammen. Der har været mange 
munker og asketer som aldrig har hat mystiske erfaringer: den 
største av alle de katholske ordensstiftere, den hellige Benedictus 
av Nursia, stod endog fremmed overfor den egentlige mystik. Og 
omvendt har der været fremragende mystikere som ikke tilhørte 
noget munkesamfund og som uten de midler klosterdisciplinen gir, 
- har gaat den mystiske frelsesvei og er naadd frem til det mystiske 
livs høidepunkter. Vi kan tænke paa Ruysbroeck og Katharina fra 
Siena. 

Det vil føre for langt her at gi nogen fremstilling av munke- 
wvæsenet og dets betydning i den katholske kirke. La mig bare si 
at den der selv kjender det ringeste til klosterlivet, vil vite hvil- 
ken værdi han skal tillægge den gjængse protestantiske opfatning 
som væsentlig dømmer ut fra Decamerone's smudshistorier. Selv- 
følgelig kan det være rigtig, at der indenfor klosterlivet ofte er en 
motsætning mellem ideal og virkelighet. Munkelivet viser mange 
— utiltalende sider — i særlig grad hvor det gjælder det erotiske 
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liv. Men idealet kan ikke fordømmes bare ut fra en overdreven 
paavisning av at det ikke altid er virkeliggjort. Selv har jeg fær- 
dedes adskillig i katholske klostre, og jeg har overhode intet fundet 
som jeg fandt moralsk mindreværdig. 

Betydningen av munkevæsenet — det ideale munkeliv — ligger 
deri, at der er enkelte mennesker som rendyrker religionen, og ved 
sit «vita religiosa» likesom symboliserer for verden at religionen 
efter sit inderste væsen tilhører en anden virkelighet end vor, — 
at religion er «Das Ganz Andere». | 

Munkene vil omsætte i virkelighet ordet fra Philippenserbrevet: 
«Vor vandel skal være i Himmelen». I klosterlivet søkes religionen 
rendyrket, livet skal leves alene for Gud, i evig tilbedelse. «Gud og 
sjælen» — denne augustinske parole — kunde man sætte som ind- 
skrift over ethvert klosters portal. Ti der inde blir der virkelig 
bedt uten ophør — i klostercellenes ensomhet og 1 klosterkirkens: 
fælles kultus. 

Rammen om det. monastiske liv danner det tredobbelte løfte ved 
hvilket munken binder sig for hele livet: løftet om fattigdom, kysk- 
het og lydighet. Det trefoldige ideal som ligger til grund for dette: 
løfte og som ogsaa var Jesu eget ideal, bunder i erkjendelsen av at. 
saalænge mennesket er bundet til noget enkelt. som er hans eget — 
det. være ytre besiddelse, det være hustru og hjem, det være egne 
ønsker og vilje — saalænge mennesket føler dette enkelte som 
hørende med til eget «jeg», — saalænge er en absolut, udelt hen- 
givelse til det hele, det overindividuelle, det helt-andre, det gud- 
dommelige, umulig. 

Indenfor munkeløftets ramme leves saa det egentlige monastiske- 
liv. Dette liv selv bestaar i bøn og arbeide. I den rytmiske vekslen 
mellem disse to, ligger klosterlivets egenart. Der er en harmonisk 
forening av «vita contemplativa» og «vita activa». Den egte munk 
veksler mellem bøn og arbeide. Han undgaar ensidigheterne. Han 
gir sig ikke hen i egoistisk Gudsnydelse, men fortaper sig heller 
ikke i det daglige arbeidslivs mange smaating. 

— Og saa er det den sublime mystik, den anden side ved det ka- 
tholske fuldkommenhetsideal, høidepunktet i det religiøse liv. 

Mystiken er — heter det hos Heiler — som en Guds 
engel der fra himmelens høider sagte svæver ned over denne jords: 
kirke for at velsigne den, og saa stille hæver sig op igjen 
Å hin lysets og kjærlighetens verden hvorfra den er kommet. 
, 20 Å som en fremmed ikke bare i denne kjærlighets- 
| erden, men ogsaa i denne kirke hvor der er saa. 
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megen ukjærlighet. Og allikevel er denne kirke blit til 
dens kjæreste hjemsted, ja mer end det: det er den som 
har gjort denne kirke til et kjært hjem for talløse Gud-søkende 
menneskebarn. Den vandrer sine egne ensomme veie, den lever sit 
eget liv, den er i sin selvstændighet helt overkirkelig. Og dog er 
den indenfor katholicismen blit til en alt avgjørende livsfaktor, et 
væsenselement. Den fører menneskene ind i kirken, og den fører 
dem igjen ut over den. Den er kirkens tjenerinde og herre i 
samme person. 

— Mystiken er den samme indenfor alle religioner. Den samme i 
- brahmanismen og buddhismen, hinduismen og sufismen, i hellenis- 
men og i alle konfessioners kristendom. Den katholske mystik viser 
imidlertid en vidunderlig renhet og rikdom i forhold til de andre 
- religioners og kirkesamfunds. Ingen religion og ingen kirke kan 
rose sig av at besidde en slik skare av mystiske fromme og tæn- 
kere som den katholske kirke har det blandt sine hellige: «Store 
teologer i hvem den mest glødende mystiske Gudskjærlighet for- 
ener sig med den skarpsindigste Gudserkjendelse: en Augustin, 
Bernhard av Clairvaux, Thomas ab Aquino og Bonaventura. Ved 
siden derav naive, barnlige fromme, som lever sit liv helt ut i 
Gudsbegeistring og Gudshengivelse: en Franz av Assisi, en Suso og 
Johan von Kreuz. Og endelig ensomme kvindesjæle som gaar fuld- 
stændig op i sin Gudsglæde og Gudsberuselse: en Metchild fra 
Magdeburg og Gertrud fra Helftå, en Katharina fra Genua og en 
Teresa di Jesu». 

Der gis — sier Heiler — ingen mer storartet apologi for katholi- 
cismen end disse vidunderlige menneskeskikkelsers fromhet. Med 
sit klare lys overstraaler denne alle katholicismens dunkle sider. 
I sin renhet dækker den folkereligionens raahet, i sin uselviskhet 
utsletter den lovreligionens egoisme og utvendighet, i sin ydmyghet 
og offertjeneste soner den al hierarkisk tranghjertethet, ukjærlig- 
het og magtlyst. 

«Kun Gud og sjælen vil jeg kjende, intet mer og intet ringere 
— dette augustinske ord er ledemotivet for den mystiske fromhet 
4 katholieismen. Den store Gud skal forene sig med den lille men- 
neskesjæl, — det er det frelsesmaal denne fromhet tragter efter. 
Paa en høi trinstige klatrer den fra de dunkle dybder i dette fat- 
tigslige og forgjængelige jordeliv op til det guddommelige lys som 
straaler høit oppe i de svimlende høider. Fyldt av tanken om alt 
det jordiskes intethet, løser sjælen sig fri fra sanseverdenen, lutrer 
sig i haard asketisk selvovervindelse fra alle affekter og begjærin- 


346 KIRKE OG KULTUR 


ger som trækker nedover mot denne dødens verden. Befriet fra 
sanselighetens og selvhævdelsens lænker, retter den sit blik paa 
det guddommelige alene. Grepet av brændende Gudskjærlighet 
ber den i længselsfyldt bøn om naade og kraft til at stige op i det 
eviges verden og turde skue Guds ansigt og vorde étt med det uen- 
delige i ubeskrivelig salighet. Og Guds naade fører den fra trin 
til trin op til den berusende kontemplation av det guddommelige 
lys. Fuld av undren og henrykkelse ser den det ene, høieste gode 
i dets glorie, og bryter ut i jublende lovprisning. Men endnu hølere 
tør sjælen stige. Ikke bare til Guds-skuen, ogsaa til fuld forening 
med Gud tør den naa frem. Glemmende og mistende sig selv, gaar 
den op i det guddommeliges uendelige fylde. Det lille «jeg» for- 
svinder, menneskesjælen blir helt optat i det guddommelige og op- 
slukes derav. Menneske og Gud er blit étt 1 uutsigelig enhet. 
Ekstasen er toppunktet paa al mystisk frelsesstræben, kronen og 
fuldendelsen paa det hemmelighetsfulde mystiske offer- og bøn- 
neliv». 

«Saalænge sjælen er forenet med Gud, ser den ikke, hører den 
ikke, forstaar den ikke» — sier den hellige Terese. 

— Overordentlig karakteristisk for den katholske mystik — 
noget hvori den delvis skiller sig fra den egentlige mystik 
1 de ikke-kristelige religioner — er at den ikke blir staa- 
ende ved en egoistisk Gudsnydelse, men slaar over i aktivt, kjær- 
lighetsfyldt liv. «Vita contemplativa» gaar over i «vita activa», — 
«det er den katholske mystiks store paradoks. Den hensynsløse ver- 
densfornegtelse som først bærer mystikeren fremover, slaar tilsidst 
over i verdensbeja'ing, idet mystikeren vinder verden igjen og ser 
opgaverne i den. Den radikale individualisme slaar over i en alt- 
omfattende samfundsfølelse, idet mystikeren i Gud finder alt og 
alle. Den guddommelige kjærlighet driver mystikeren til at ofre 
sit liv i tjeneste for hele verden. 

«Was wir nehmen ein in der Betrachtung, das geben wir aus 
in der Liebe» — læser vi hos Meister Fckehardt. 


7. Men hvor findes da indenfor katholicismens mægtige system 
det nye testamentes enkle kristendom, Jesu. evangelium om synd 
og naade, slik som vi tror at. eie det indenfor den protestantiske 
kristendom? Findes der overhode noget av Jesu evangelium igjen, 
eller er det blit helt kvalt av den fylde av forskjellige religions- 
elementer som katholieismen har optat i sig? 


Det er sandt, at for den som utenfra nærmer sig den katholske 
kirke, kan det være vanskelig nok at finde noget av den oprinde- 
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lige kristendom igjen. Men for den som selv lever i katholieismen 
stiller det sig helt anderledes. Han vet at evangeliets indre kræf- 
ter fremdeles lever og virker i denne kirke, selv om de mange 
gange er tilhyllet, omdannet og nydannet. Og ogsaa den for 
hvem det er alvor med hans evangeliske kristendom, pligter at søke 
indover til det ideal som ligger bakenom den katholske kirkes 
mangeartede institutioner, den hemmelighetsfulde livsmagt som 
usynlig virker i den store organisme. 

Hvor har — spør Heiler — den synd- og skyldbetyngede sjæls 
”rædsel og frygt fundet et saa mægtig uttryk som i Thomas av 
 Celano's pompøse «dies irae?» Hvor er nogengang blit istemt en slik 
jublende hymne til Guds syndstilgivende naade som i den hellige 
Augustins «Confessiones?» Hvor har betragtningen av frelserens 
bitre lidelse og død slaat ut i toner sartere og mer gripende end 
i Bernhard av Clairvaux's «Salve caput cruentatum?» Hvor er 
tanken om den ydmyge og forsagende efterfølgelse av Jesu fat- 
tige liv blit virkeliggjort med slik troskap og begeistring som i 
«Franz av Assisis fromhet? Hvor har den store idé om den gud- 
dommelige frelseshistorie fundet et mer gripende symbol end i den 
romerske kirkes rike liturgi, paa hvilken det evangeliske guds- 
tjenesteliv den dag idag selv tærer? Gjennem hvilken kirkelig in- 
stitution er tanken om syndeskyld og tilgivelsens nødvendighet 
bragt mennesket saa indtrængende til bevissthet som gjennem den 
katholske kirkes bodssakrament? Gjennem hvilken sudstjeneste- 
form er der istandbragt et saa inderlig og levende samfund mel- 
lem den fromme kristensjæl og dens Herre som gjennem den ka- 
tholske kirkes evcharistiske mysterium? Og hvor blir det. selvfor- 
- glemmende og offerglade kjærlighetsarbeide for brødrene pleiet 
saa utrættelig som indenfor de katholske munkeordener? 

Nei — evangeliet er aldrig dødd ut i den katholske kirke, og kan 
aldrig dø ut i den. Det er det forunderlige, ja guddommelige i ka- 
- tholicismen, at tiltrods for alt det fremmede og <«ikke-kristelige» 
som findes i den katholske kirke, er allikevel den enkle kristelige 
Guds- og naadetro ikke blit kvalt. Der lever evangelisk kristendom 
i alle aarhundredes katholicisme, og deri tør vi se et ubedragelig 
tegn for at Guds aand, Kristi aand, lever og fremdeles virker i 
denne kirke. 

Men rigtig er det at den katholske kirke ikke — som den prote- 
stantiske — bevisst koncentrerer sig om evangeliet alene som det 
eneste og høieste. I katholicismen er Jesu enkle evangelium bare 
étt av de mange elementer som utgjør det mægtige religions- 
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system. Og høiest av alt staar til syvende og sidst ikke evangeliets, 
men mystikens frelsesvei! 


& 


Vi har set hvorledes de største motsætninger som overhode et 
menneske kan tænke sig, er forenet i det katholske system. Men 
er da katholicismen bare et konglomorat av slike forskjelligartede 
fænomener, en synkretisme, eller virker der bak alle disse motsæt- 
ninger et organisk grundprineip? Hvad er til syvende og stdst 
katholicisme? 

La os — før vi søker at finde katholicismens idé — et øieblik 
fæste opmerksomheten ved en række eiendommelige væsenskjende- 
tegn, som i særegen forstand karakteriserer den katholske kirke. 
Disse væsenskjendetegn som ikke falder sammen med de grundele- 
menter vi netop har gjennemgaat, lar sig ordne i ganske bestemte 
motsætningspar: 


1. Universalisme og enhet. 

Fremskridt og kontinuitet. 

Toleranse og eksklusivitet. 
Individualisme og korporativisme. 
Supranaturalisme og inkarnationalisme. 


ER ON 


fe 


Umiversalisme er vel katholitismens mest fremtrædende 
væsensdrag. Over al jorden er den utbredt. Alle religiøse former - 
og trin har den optat i sig, alt av værdi som har været levende i 
menneskeheten. Alt er den blit for alle. 

Denne verdensomspændende universalisme holdes imidlertid sam- 
men av den sterkest tænkelige ytre og indre enhet. Et tredobbelt 
enhetsbaand omslutter saavel mangfoldigheten av mennesker som 
mangfoldigheten av aandelige værdier: pave, kultus og dogme. 

2. Den uendelige mangfoldighet av aandelige kræfter som i ka- 
tholicismen er forenet til en enhet, er ikke statisk, men dynamisk. 
Den aabenbarer sig i en aldrig stillestaaende process, i en stedse 
fremadskridende bevægelse, i et uophørlig fremskniåt. Hvilken 
forskjel paa katholicismen i det. første, det femte, det trettende, 
det sekstende, det tyvende aarhundrede! Efter alle forhold har 
katholicismen evnet at tilpasse sig. Og den gjør det fremdeles. 

Men med denne utviklings- og tilpasningsevne forbinder katholi- 
cismen den trægeste konservatisme og vilje til stilstand. Den har 
et Janus-hode. Paa den ene side: måvta Ö&i. Paa den anden: 
semper idem. 
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8. Katholicismen er paa en gang den toleranteste og den intole- 

 ranteste av alle de kristelige konfessioner. 

Vi kan tænke paa dens toleranse overfor al primitiv folkereligion, 
overfor filosofien, overfor mystiken. Vi kan ogsaa tænke paa hvor- 
ledes katholicismen fremfor nogen anden kristelig konfession har 
været istand til at anerkjende sandhetselementer ogsaa utenfor 
kristendommen, ja endog det indre slegtskap mellem kristendom- 
men og de ikke-kristelige religioner. Tertullian præget ordet 

-«anima naturaliter christiana», og Augustin har i begeistrede ord 


— -formuleret den vidunderlige sandhet om alle religioners enhet: «Res 


ipsa, quae nunc religio christiana nuncupatur, erat apud anti- 
 quos — — >. Det er katholsk tro at det ogsaa utenfor kristen- 
— dommen er mulig at finde Gud. Ingen kjætterdom rammer der- 
for kardinal Lavigerie, de Sortes apostel i Algier, som forlot sin 
vogn da han paa sin visitasreise kom forbi en moské, og tilfots gik 
den forbi for derved at vise sin ærefrygt for det hellige bønnested! 

Imot denne vidtfavnende toleranse som bunder i katholicismens 


omfattende universalisme, staar saa paa den anden side den mest 


indskrænkede eksklusivitet og intolerance. Utenfor kirken ingen 
frelse! Bannstraalen finder talrike ofre. Luther hadde og har 
ingen plads i denne kirke! I 


4. Sterkt individualistisk er katholicismen præget. Den enkeltes 
mystiske samfund med Gud er dens høie frelsesmaal. 

Men samtidig blir ensomheten med Gud — selv i mystiken — 
aldrig til isolering. Ved anropelsen av de hellige, ved bønnen for 
de døde, fremforalt ved den liturgiske bøn, ved deltagelsen i messe- 
ofret og i kommunionen, ja ved enhver troesakt, blir den fromme 
altid igjen sig selv bevist at være et ledd i et altomfattende 
samfund. 

5. «Vi er paa jorden for at tjene Gud og derved bli salige», — 
med disse enkle ord formulerer de katholske katekismers indled- 
'ningssætning katholicismens transcendent-supranaturale grundind- 
stilling. Katholicismen er avgjort hinsidighetsreligion. Natur — 
overnatur er den store motsætning. 

Og dog tænkes samtidig det guddommelige paa en eiendommelig 
maate immanent i denne verden. Kirken er jo den permanente 
inkarnation av det guddommelige. I synlige former — gjennem 
mennesker som er stedfortrædere for den usynlige Gud og gjen- 
nem synlige sakramentale tegn som er kanaler for den guddomme- 
lige naade — blir det guddommeliges hemmelighet fatbart for men- 


— mnesket. Det transcendente er nærværende, haandgribelig. 
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— I disse antithetiske væsenkjendetegn viser katholicismen sig 
som et gaadefuldt complexio opposttorum, aldeles paa samme vis 
som vi saa det da vi gjennemgik dens almindelige grundelementer. 
Overbygningen av motsætninger, harmoniseringen av tilsynela- 
dende uforsonlige motsigelser, hører derfor med til dens væsen. 
Netop i evnen til varig at sammenfatte og utligne motsatte ele- 
menter, at overbygge og balancere, viser katholieismen sig som en 
vital, en organisk størrelse. Den kan ikke være noget tilfældig 
produkt av forskjellige religionsformer som er støtt sammen, like- 
saalitt resultatet av en tankemæssig synthese, utklækket i teolog- 
hoder. Katholicismen er meget mer en levende organisme som er 1 
stadig vokster, langsomt utvikler sig og modnes, optar nærings- 
stoffe fra omverdenen, assimilerer det brukelige og støter det 
ubrukelige bort, gjennemløper sykdomsprocesser og atter helbredes. 

Men hvad er da det skapende livsprineip it denne organisme, 
hvad er dens dypeste tilværelsesgrund, dens inderste enhetspunkt, 
dens idé, dens entelechi? Hvad er katholitismens væsen? 

I Paulus” første brev til Korinthierne heter det i det tolvte ka- 
pitel: 

«Der er mange slags naadegaver; men der er én aand. Og der 
er mange slags embeder; men der er én herre. Og der er mange 
slags kræfter; men der er én Gud som virker alt i alle». 

«Ti likesom legemet er étt og har mange lemmer, men alle lege- 
mets lemmer om de end er mange, dog er étt legeme, saaledes er 
det ogsaa med Kristus. Ti vi er jo alle døpte med én aand til at 
være étt legeme, enten vi er jøder eller grækere, enten vi er trælle 
eller frie. Og vi har alle faat én aand at drikke — — —. Men nu 
er I Kristi legeme og hans lemmer, hver efter sin del». 

I disse ord av Korinthierbrevet i hvilke Paulus utvikler sin idé 
om Kristi legeme, finder Friedrich Heiler med rette katholicismens 
program og væsensdefinition uttrykt. Kirken — det er «Kristi 
legeme», i hvilket de mange er étt. Legemets hode er Kristus, og 
den aand som gir legemet liv, er Kristi aand. Hvilken Kristus? 
Ikke den historiske Jesus av Nazareth, men frelserguden, den op- 
standne, den overhistoriske, evige Kristus, er kilde, centrum og 
endemaal for hint universelle liv som er virksomt i den katholske 
kirkes kjæmpeorganisme. 

Det behøves ikke at siges at vi med denne væsensdefinition be- 
finder os utenfor den empiriske forsknings omraade. Den intui- 
een av den katholske kirke som «Kristi legeme» har 

r med videnskabelig erkjendelse at gjøre, men hører ind 
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i Kristusmystikens sfære. Om «corpus Christi mysticum» taler 
. fromheten og teologien, ikke videnskapen. 

Der hvor den nøgterne historiker ser en kompliceret samvirken 
av mangfoldige historiske kræfter, en synkretisme, der ser den 
troende utfoldelsen av et organisk grundprineip. «Kristi mystiske 
legeme» — det er katholicismens religiøse idé, som implicite inde- 
- holder alle dens væsenskjendetegn: universalitet og enhet, frem- 
skridt og kontinuitet, inclusivitet og ekselusivitet, individualisme 
og samfund, supranaturalisme og inkarnationalisme. 
«Kirken er allerede nu Kristi kongerike og Himlenes rike» — 
heter det hos Augustin. 


*& 


De fleste religiøse mennesker er enten idealister som omtyder 
virkeligheten efter idealet, eller realister som for den mørke vir- 
kelighets skyld overser eller endog forkaster idealet. Det er grun- 
den — mener Heiler — hvorfor den romersk-katholske kirke, slik 
som den er, snart glødende elskes, snart hatefuldt bekjæmpes av 
oprigtige fromme mennesker. 

Kun faa er de hvis blik formaar at ompsænde begge dele, baade 
ideal og virkelighet. Som ikke taper troen paa idealet, selv om 
dets empiriske virkeliggjørelse er aldrig saa ufuldkommen. 

Den som det evner, vil — selv om han blir staaende utenfor den 
-— katholske kirke — kunne elske denne kirke, lære av den og hente 


- aandelig kraft av dens uendelig rike kilder. Om han ogsaa tungt 
føler den skrigende motsætning han saa ofte kan se mellem katholi- 


cismens høie ideal og den mangelfulde virkelighet, saa vil han allike- 


vel vite at det rette for et menneske er ikke at fæste sig ved det 


- mørke, men at glæde sig over lyset. Har han først lært den kunst, 
vil han endogsaa i det mest vansirede ae kunne gjenkjende 
- træk av oprindelig adel. 

Kristian Schjelderup. 
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Under denne overskrift vil der fra tid til anden i Kirke og Kultur 
komme indsendte stykker, som redaktionen anser det for værd at offent- 
liggjøre uagtet den deri indeholdte mening ikke passer sammen med 
eller strider imot tidsskriftets syn paa tingene og redaktionens program. 
Redaktionen har faat det indtryk at. der er behov for noe saadant og an- 
ser dette tidsskrift for at være et passende sted til at offentliggjøre saa- 
danne ting. Selvfølgelig da indenfor rimelighetens grenser og uten nogen 
somhelst forpliktelse til at opta alt som kan bli indsendt. Likesom tid- 
ligere vil redaktionen ubarmhjertig vrake all uforskammet og uveder- 
heftig religiøs polemik, fra hvilket hold den end maatte komme. Paa 
den anden side er det ønskelig at finde plass for indlegg, selv om den 
deri indeholdt mening fjerner sig noksaa langt fra de kirkelige 
idealer, tidsskriftet forsøker. at holde oppe. Dette er saaledes tilfelde 
med det stykke, som denne gang kommer ind og som handler om daa- 
pen. Det har, foruten den interesse daapsspørsmaalet bestandig har, den 
betydning, at det tydelig fremstiller hvorhen alle de senere aars forsøk 
paa endring i vaar daapspraksis fører. Navnlig er det aabenbart at for- 
søket paa at faa anerkjendt daap forrettet av et eller andet samfunds 
reisepredikanter saaledes at denne daap skulde indføres i de officielle 
kirkebøker uten at være stadfestet i kirken, i virkeligheten fører til en 
utskillelse av de saaledes døpte personer og derfor fører i retning av 
den kirkelige fellesskaps ophør. Et resonnement som det der er frem- 
ført i det stykke som indtas her avslører den virkelige stilling og viser 
hvorledes den hele bevegelse fører til utkløvning av et parti indenfor 
kirken, om den enn ikke føler sig sterkt nok til at danne eget selvsten- 
dig kirkesamfund. Ogsaa av den grund trenger hele denne tankegang 


klarest mulig belysning, fordi den antagelig mister sin virkning, naar 


det blir klart, at den gaar i retning av radikale utskillelser. Ti alt som 
fører i retning av utskillelse og ny sektdannelse er fortiden ikke gjen- 
nemførbart. Skuffelserne ved den slags foretagender er blit for store, 
tretheten har indfundet sig og aandsstrømmen gaar i retning av rum- 
melig samfund med plass for forskjellige retninger, som uagtet al for- 
skjel henger sammen i roten og er: ett legeme og en aand, likesom vi er 
kaldets, har ett haab i vort kald: 


En Herre, en tro, en daap, en Gud og alles fader, han som er over 
alle, gjennem alle og i alle. 
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POST FESTUM 


Redaktionen har gjerne latt forfatteren av stykket Post Festum 
i forrige hefte faa ordet angaaende kirkens daarlige samvittighet. 
Forfatteren, som ellers skal hete N. T. og ikke U. T., som der ved 
en trykfeil kom til at staa, har endogsaa faat plass i den egent- 
lige tekst, mens undertegnede, som er angrepet, avfører sig det 


 edaktionelle kledebon og ber om lov til at være en røst eller 
mening blandt de andre. Det kunde kanske vært rimeligere om 


forfatteren av Post Festum hadde faat sin artikkel ind i Syn og 
Segn, men han har kanske fundet at kirkens daarlige samvittig- 
het passet bedre i K. & K. 

Min mening om saken er forøvrig den, at oplysningen om, hvad 
Garborg lekte med i sin sidste svakhetstid ikke kommer saken 
ved. Vi skal alle engang betale vor told til døden, og hvad der 
da sker med aandens liv under opløsningsprosessen er ofte tungt 
at se paa. Selv de lyseste sind kan bli formørket og lutheranere 
som kjender noget til, hvorledes det kunde skifte mellem humor 
og tungsind hos Luther og hvad der er fortalt om hans sidste 
timer, burde være de første til at brede Sems og Jafets kappe 
over den sovende Noa. 

Hvad vi har med at gjøre, er det aandelige liv som aabenbarer 
sig i Garborgs offentlige fremtreden. Det er om dette aandelige 
liv, saaledes som det fremtreder i hans rike produktion, jeg har 
talt. Det er ogsaa dette som har interesse og det en sjelden stor 
interesse, fordi livslinjen hos Garborg avspeiler og med sjelden 
finfølelse gjengir to eller tre slektleds stilling til kristendommen 
her i Norge. Han selv mente at hans livsutvikling gjennemløp en 
endnu lengere tid og at han i sin barndom og ungdom hadde 


.gjennemlevet det 18de og i sine første manddomsaar det 19de 


aarhundrede. Derfor sa han ogsaa at det han brøt med omkring 
1880 ikke saa meget var kristendommen som Christiansdommen. 
Dermed mente han den pietistiske kristendomsretning som for 
ham gik i et med den danske indvirkning paa norsk liv i 18de 


og begyndelsen av 19de aarhundrede. Mange av hans uttalelser 


om omvendelse er at forstaa ut fra denne synsmaate, og SPØrs- 
maalet blir tilslut om jeg har ret i at betegne hans bok om Jesus 
Mesias, som uttryk for nazaræeraanden. Med dette uttryk har 


jeg villet betegne en nøktern moralsk religiøs tilslutning til evan- 


geliernes kristendom og jeg mente at dette uttryk var forstaae- 
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lig, det er i alle fald ofte brukt i den mening. Denne aand har 
altid levet i kirken, men den er selvfølgelig forskjellig baade fra 
Johannes” religiøse mystik og fra Paulus” blindede og blendende 
omvendelseshistorie. Det har været den nyere tids ofte noget be- 
sværlige opgave at medta og vurdere ogsaa dette element i det 
kirkelig liv og jeg vedkjender mig fuldt ut at jeg ønsker at opret- 
holde den vurdering, at dette liv har sin kirkelige ret ved 
siden av andre kristendomsformer. At det har sin plass i norsk 
kristendom tør vel nu være nogenlunde utvilsomt, det vil ikke 
lykkes at stenge det ute denne gang mere end andre gange det 
har været forsøkt. J. Gi. 


BIBELSK DAAP 


Av C. F. SIQVELAND. 


Bibelsk daap har været praktisert gjennem alle aarhundreder 
siden Jesu dage paa jord. 

Selv paabudet om smaabarns bestænkelse, som fremkom i den 
katolske kirke under det første kirkepolitiske magtbegjær for at 
sikre kirken alle, som vokset op, magtede ikke at fordunkle bibe- 
lens klare lære om daapen, og Guds aand har gjennem vækkelser 
til forskjellige tider og ikke mindst gjennem den store fortløpende 
verdensvækkelse som nu å sildigregnets tid allerede har vedvaret 
mere end en halv menneskealder, kastet et intenst lys over dette 
spørgsmaal med tusener paa tuseners daap tiljølge alene i de nor- 
diske lande, for ikke at tale om andre velsignelser — som tildels 
i direkte forbindelse med daapen — er tilflydt millioner av men- 
nesker over hele jorden. 

Daapen er jo her vort tema, men jeg maa i forbigaaende faa 
lov at nævne de andre velsignelser, da disse staar mer eller min- 
dre i forbindelse med daapen. Gjenfødelsens under, som er definert 
av ingen mindre end Jesus selv i Johs. 3, maa saaledes efter Quds 
ord absolut gaa forut for daapen, og da ingen anden vanddaap 
finder hjemmel i bibelen end troendes daap har traditionen med 
spædbarns bestænkelse ingen betydning for dem, som vil gaa den 
vei, Jesus gik. Det er i gjenfødelsen at vi iklædes Kristi retfær- 
dighets dragt. Derefter følger gjerne et inderligt begjær efter 
iklædningen av Kristus, som vi iføres, naar vi begraves med ham 
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ved daapen til døden, eller som det heter i Gal. 3, 27: Thi I, saa- 
mange som er døpte til Kristus, har iklædt Eder Kristus. Og er 
man først kommet ind paa denne velsignede vei til himmelen, 
saa skal heller ikke begjæret efter den tredie iklædning utebli: 
Nemlig Den Helligaands daap eller iførelse av kraft fra det høie, 
hvorigjennem vi i særskilt forstand utrustes til liv og tjeneste 
for Herren. Jeg maa endnu nævne: Naadegaverne, som under 
foran nævnte store fortløpende verdensvækkelse er kommen til- 
bake paa sin plass. Men dette har da ikke noget med vanddaapen 
at gjøre, kan der indvendes, og dog. Jeg var tilstede ved en lei- 
lighet i Sverige, hvor en norsk dame — forøvrigt prestedatter — 
i en kreds av troende venner blev fyldt med et intenst begjær 
efter mere av Jesus, et begjær, som kun Guds aand kan kalde 
tillive. Vedkommende forstod ikke, hvad det var, som stængte. 
Men efter bønnen kom det til hende gjennem profetisk tale: Du 
skall låta dig begrafva med Kristus vid dåpet till døden, så skall 
jag gifva dig Den Helige Andes Gåfva. Og saaledes gik det. 

Det er altsaa vældige saker det her dreier sig om. Det er mer 
end traditionen og læresætninger. Det er naade som er git kristne 
fra før og nyomvendte til at gaa frem efter Guds aands lys i 
ordet. Livserfaringer træder istedetfor tankesystemer og bibelen 
er paany blit vor rettesnor. 

Jeg er glad over at daapsspørsmaalet nu tages til diskution. 
Og det er ikke fortidligt. Jeg tror vi staar foran en ny opblussen 
av vækkelsen, kanske den sidste, før Jesu gjenkomst. Gjennem 
profetisk tale har det ogsaa lydt, at den vil komme ind i vore 
kirker og bedehuse. Det gjælder derfor at være vaaken og ikke 
stænge for kraften, saa vi kan faa del i velsignelserne og selv 
bli til velsignelse. Og det har hidindtil været daapens grav, Som 
har stængt for det aandelige utviklingsliv og for velsignelser, 
.som Gud længes efter at sende ind i kirken. 

Stillingen er nu den, at kirken slynger ut det fra middelalderen 
kjendte katolske ban mod den, som døpes. Videre er der i flere 
tilfælder strafbestemmelser for den som utfører daapshandlingen, 
og begge handler dog kun efter forskrifterne i Guds ord. 

Bestemmelserne om at saadanne skal utstøtes av statskirken maa 
fjernes, likeledes strafbestemmelse for den som utfører daapshand- 
lingen. Kirken har ikke raad til at miste saa mange av de mest 
levende inden sine menigheter. 

— Det er vistnok saa at der er adgang for dem som begjærer 
troendes daap til at skrive sig ut av kirken. Jeg har hørt at 
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utmeldelserne undertiden gaar for sig tørt og forretningsmæssig, 
men jeg ved ogsaa om tilfælder, hvor der har været utspillet 
gripende scener paa præstens kontor. En, som hadde været et 
virksomt og avholdt medlem inden menigheten og som i aarrække 
hadde arbeidet haand i haand med presten, kom saaledes og be- 
gjærte at bli døpt. Sjælesørgeren turde ikke fraraade vedkom- 
mende at følge aandens ledelse, og samtalen mellem dem endte 
omtrent saaledes: <dJeg vil gjerne bli staaende i kirken og i mit 
hittidige virke, hvis De, kjære herr pastor, vil døpe mig? «Det 
kan jeg ikke», lød svaret, og de graat begge to, da de skildtes. 

Der maa ikke alene arbeides for at de, som begjærer daap, kan 
bli staaende i statskirken, men ogsaa for at de, som har barn, 
og som efter deres nye lys i ordet med hensyn til daap ikke. 
ønsker at deres barn skal underkastes spedbarnsbestænkelsen, 
allikevel kan bli staaende i kirken. Videre maa der arbeides for 
at presterne til en begyndelse gives adgang til at utføre daaps- 
handlingen. Vi har prester, som ogsaa paa dette punkt har Guds 
aands lys i ordet, og jeg tror ikke, at det vil mangle paa dem, 
som — trods brytninger i overgangstiden — straks vil erklære 
sig villige til at døpe dem, som efter at være kommen til troen, 
begjærer daap. Men disse prester maatte vel i tilfælde først gaa 
veien selv, og dertil maa der ogsaa gives dem lovlig ret. 

Der er flere end man aner inden de kristne menigheder idag, 
som deler det foran paapegede syn paa den bibelske daap. Paa 
en reise for nogle aar tilbake sang jeg en sang i jernbanekupeen. 
Sangen sluttede saaledes: 


Aanden, ordet og blodet sammen 
Vidner saa stærkt om liv og fred. 
Helligaanden har tændt Gudsflammen. 
Dypt i min sjæl er Guds salighet. 


Efter bemærkning av en norsk statskirkeprest om at der i san- 
gen var et uttryk, som ikke var helt bibelsk, blev straks dette 
uttryk rettet, saa vandet kom ind i den første del av de citerte 
linjer istedetfor ordet. Forfatteren av sangen, som ogsaa er prest, 
og som under den begyndende vækkelse og hele tiden siden har 
været et særskilt redskap i Guds haand til store skarer av men- 
neskers frelse, var dengang motstander av daapen. Av os tre blev 
jeg først døpt, derefter forfatteren av sangen og noget senere 
ogsaa statskirkepresten. 


Uten at nævne navn kan jeg videre berette, at en hjertevarm 
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kristen i statskirken, som endnu ikke har tat skridtet og begjært 
bibelsk daap paa egne og mange andres vegne uttalte sig omtrent 
saaledes: 

Tænk om vi kunde opleve i vor kirke at gamle og unge efter 
åt være kommen til troen kom opover kirkegulvet i hvite klær 
og saa oppe i koret blev begravet med Kristus ved daapen 
til døden og opreist for at vandre i et nyt levnet. Hvilket vid- 
nesbyrd! Men da maatte man la mødrene som før komme med 
sine smaa barn til kirken for at de kunde bli velsignet og faa sit 


navn. De smaa barn hører jo efter forjættelsen Jesus til. 


Videre kan jeg berette, at jeg og flere andre efter at ha tat 
daapen blev mødt med følgende spørsmaal fra fremskudt geist- 
lig hold inden kirken: 

Dere gik vel ikke ut av kirken, da dere blev døpt? 

Da kirken og vor lovgivnings nugjældende bestemmelser med 
hensyn til daapen driver store masser av mennesker ut av kirken, 
henstilles til kirkens ledende mænd at foranledige daapsspørs- 
maalet behandlet saa hurtig som mulig inden sin kreds, for at 
det ikke skal dra forlænge ut, før saken kan bli slutbehandlet 
av de lovgivende myndigheter. Det maa erindres, at det er levende 
kristne det gjælder, folk som repræsenterer et stort antal hjem, 
ja tildels hele slægter. 

Jeg slutter med «in extenso» at citere en liten uttalelse om 
Hvad bibelen lærer om daapen av C. H. Spurgeon, hvis liv og 
virke er kjendt — snart sagt — overalt, og hvis prækener den 


dag idag læses i tusener av norske hjem. 

«Der findes mange, som er ræd for at undersøke daapsspørsmaalet 
av frygt for, at de skal bli nødt til at opgi sin gamle anskuelse og la 
sig døpe som troende paa Kristus. Men et saadant sind aapenbarer 
alt andet end ærlighet mot Gud og sin egen samvittighet. Tror du, 
at barnebestænkelse er en bibelsk daap? Maaske indbilder du dig, 
at denne din tro er skriftmæssig. Jeg for min del kan ikke tro det. 


"Hvem av os tror saa rigtig i denne sak? Det maa bibelen avgjøre. 


Jeg mener, at kun den troende bør døpes ved fuldstændig neddyppelse 
i vand, eller som det heter: «Begraves med Kristus ved daapen». La 
os ikke ved bruk av den menneskelige visdom diskutere om dette 
emne, men la Guds ord faa avgjøre saken. Det er et emne av den 
største betydning, som enhver troende bør se til at faa klart for sig. 
Søk derfor den Helligaands ledelse og aapne din bibel og ransak den 
under bøn til Gud om lys og veiledning. Paa den ene side har jeg 
nedtegnet de bibelsteder, som handler om troendes daap; den anden 
er lat aapen for dig, saa du kan ifylde de bibelsteder, der tydelig 
taler om barnedaap. Jeg ønsker at du ei maa bygge din tro og din 
handling paa usikre slutninger, men paa bibelens bestemte forskrifter. 
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Bibelens vidnesbyrd om troendes 


I. 


II. 


TUR 


VI. 


VII. 


VIII. 


IX. 


daap. 


Daap ved mneddyppelse — 
Rom. (6085 SKobe2 ser 
Kor 20 91 ERetrae20 
SD No Gp spå don 5, 
23. 

Vor Herres Jesu Kristi daap. 
— Mat. 3, 13—17. Mark. 1, 
ot Sjel 

Jesu befaling til sine discip- 
ler. — Mat. 28, 18—20. Mark. 
16, 15—16. 


. Daapen paa pinsedagen. — 


Ap. gj. 2, 37—47. 

Filip døper i Samaria. — AD. 
Gj. 8, 7—13. 

Hofmandens daap. — Ap. Gj. 
8, 35—39. — Paulus daap. — 
Ap. Gj. 9, 18, 22, 16. — Kor- 
nelius og hans venners daap. 
— Ap. Gj. 10, 47—48. — 
Stokmesterens daap. — Ap. 
Gj. 16, 30—34. — Paulus 
døper i Korint. — Ap. Gj. 18, 
Se LEKorl Tolo S == 
Nogen disciples daap i Efe- 
sus. — Ap. Gi. 19, 1—7. 
Paulus” hentydninger til 
daap. — Rom. 6, 3—5. Kol. 
2 EE DK OPE NLD 
13. Gal. 3, 27. 1 Kor. 15, 29. 
Kristi fremstilling av sin li- 
delse under billedet av en 
daap. Mat..20, 22—23. Luk. 
12, 50. 

Folket gav Gud ret, men Fa- 
risæerne foragtet Guds raad. 
— Luk. 7, 29—30. 


| 
| 
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I denne rubrik indføres de bibel- 
steder, der tydelig taler om spæd- 
barnsdaap: 


IMMANUEL KANT 
APRIL 1724—APRIL 1924 


Der har vel neppe nogensinne levd en tenker, hvis livsverk i 
- den grad har sysselsatt filosofene verden over som den mann 
hvis navn står over disse linjer. Vel syntes dette navn en tid 
fordunklet av de blendende epigoner, der søkte å trenge ut over 
de grenser, som deres nøktre lærer hadde betegnet som uover- 
skridelige for menneskelig erkjennelse. Men som deres meteor- 
glans blegnet, dukket igjen den kantiske genius frem som en 
ensom stjerne på himmelen. 

Fra midten av fomrige århundre begynte man fra forskjellige 
leire både innenfor specialvidenskapenes og filosofiens verden å 
høre ropet: Tilbake til Kant. Og siden har en stadig stigende 
strøm søkt Königsbergertenkeren, slik at intet amnet navn i den 
moderne filosofi har slik mektig klang som hans. Litteraturen 
' bare om et enkelt av hans hovedverk, Kritik der reinen Vernunft, 
ær vokiset til det uoverkommelige. Der kommer ut svære kom- 
mentarer — liketil på japansk. Verdens største filosofiske sam- 
mienslutning bærer hans navn «Kantgesellschaft», og med det sel- 
skap har det mlerkelige hendt at det har miangedoblet sitt med- 
lemstal midt under Tysklands militære og økonomiske sammin- 
brudd. Og nu på Kants 200 årige fødselsdag, den 22 april iår, 
kommer 'der sammien i Kantbyen Königsberg representanter for 
filosofi og spesialvidenskaper for å hylde ham; som, ett av ver- 
dens mest epokegjørende tenkergenier. 

Det kunde synes en håbløs opgave i en tidsskriftartikkel som 
denne å ville gi en utsikt over Kants livsverk. For svært mlange 
herhjemme er jo filosofi overhodet abrakadabra. Hertil kommer 
at Cden kantiske filosofi almindelig regnes for å være vanskeligere 
tilegmielig enn nogen annen tenkers verk. Riktignok ligger noget 
av vanskeligheten i den sproglige form, som Kant har gitt sine 
kritiske verker, det snirklete fletverk av bisetninger, der tårner 
sig op til veldige sidelange perioder, som nok kan tå pusten fra 
en. For det uøvede blikk fremstiller verket sig alt i sin ytre form 
- som noget uhyre mangelinjet, innfiltret, uoverskueligt, som orna- 
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mentikken på en gotisk dom. Allikevel ligger hovedvanskelig- 
heten unektelig i tilegpelsen av selve tankeinnholdet. Det er 
det eiendommelige ved Kants tenkerverk at så mange forskjellige 
tamikleretninger, som tilsynelatende står i motstrid med hinannen, 
her har fått sitt konsekventeste fullgyldigste uttrykk. Men om 
man enn med rette har sagt om Kants verk at det er det kom- 
pliserteste og mest innviklete av alle filosofiske systemer, så er 
det tillike det, hvis tankeverden, så paradoksalt det enn lyder, 
lar sig føre tilbake til den enkleste formel. Det gir da håb om 
at det kunde lykkes på nogen få sider å gi et slags utsyn over 
opbygningen av den kantiske filosofi. 


EG 


Denne filosofis centrale problem kan formuleres slik: hvorledes 
er syntetiske dommer apriori mulige? Hvad er så en syntetisk 
dom? Kant er selv den første som tydelig har erkjent at der er 
2 hovedtyper for dommer, de analytiske og de syntetiske. Sier 
jeg: «alle legemer er utstrakte», uttaler jeg en analytisk dom. 
Diet som. sies om subjektet i en slik dom, er i grunnen ikke annet 
enn 'det som alt er tenkt i subjektets begrep, selv om en ikke er 
blitt sig det belt tydelig bevisst. I legemets begrep ligger med 
andre ord forestillingen om utstrekning, en har bare å analysere" 
dette begrep, så kommer en til predikatet. 

Anderledes forholder det sig med dommen: «nogen legemer: 
er, røde». Her kan vi alldri ved å analysere legemets begrep: 
komme til predikatet «rød». Predikatet «rød» blir allikevel gjen- 
nem dommen forbundet med subjektet «nogen legemer». Dommer: 
som 'utsier en forbindelse mellem subjekt og predikat av siste 
slags, er syntetiske. Den analytiske dom «alle legemer er ut- 
strakte» ledsages av bevisstheten om at forbindelsen miellem sub- 
jekt og predikat er nødvendig. En trenger ikke å vise hen til 
iagttagelse for å støtte en slik dom. Den som vet hvad et legeme: 
er, må nødvendigvis forbinde denne forestilling med forestillin- 
gen om utstrekning. Dommen gjelder universelt for alle legemer,. 
uten at en trenger å spørre erfaringen til råds, om der ikke 
kanskje kunde finnes undtagelser. Forbindelsen mellem subjekt 
og predikat i den annen dom «nogen legemer er røde» har der- 
imot en annen karakter. Et legeme må nødvendigvis være ut- 
strakt, men det må ikke nødvendigvis være rødt. I denne dom 
har forbindelsen mellem subjekt og predikat en tilfeldig karakter. 
Jeg har iagttat at nogen legemer ær røde, men jeg kan ikkle 
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opriori Id. v. s. uavhengig av iakttagelse innse gyldigheten av 


denne forbindelse. En kan jo godt tenke sig et legeme uten å 


ha forestillingen rødt i sin bevissthet, likesom en godt kan tenke 
Sig en ytre verden, hvor der ikke famtes røde ting. Iakttagelsen 
gir oss heller ikke alltid derne forbindelse. Derfor kan det ikke 
bli tale om å tillegge forbindelsen universell gyldighet for alle 
legemer overhodet. Den gjelder bare for nogen, for de tilfeller 
som erfaringen viser mig. Gjennem setningen «nogen legemer 
er røde», utsier jeg altså en syntetisk dom, hvis gyldighet grun- 


ner sig på iakttagelse, på erfaring. En syntetisk dom apriori må 
ha sin gyldighet uavhengig av erfaring og iakttagelse, akkurat 


Se Kne 
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som den analytiske «alle legemer er utstrakte». Men mens i den 
analytiske dom predikiatets innhold alt ligger i subjektets begrep, 
så må 1 en syntetisk dom predikatet inneholde noget nytt, som 
ikke alt er tenkt i subjektets begrep. Forbindelsens gyldighet 
lar sig altså ikke her innse gjennem identitetsprinsippet. 

Således blev det et problem: hvorledes er syntetiske dommer 
apriori mulige? Men gis der slike dommer? Her kan en vise 
hen til matematikken. Det er ikke mulig ut fra en analyse av 
trianglets degrep alene å komme til den setning at summen av 
dets vinkler = 2 rette. Trianglets begrep gir oss bare en plan 
flate, som er innesluttet av 3 rette linjer. Hertil knytter sig 
begrepet om likeså miange vinkler. I den logiske analyse kan 
en nu gjøre sig tydelig hvad en forstår ved em rett linje, eller 
en vinkel, eller tallet 3, en kommer dog alldri på den måte til 
dem foran nevnte sats. Denne er altså av syntetisk natur. Allike- 
vel er jeg mig bevisst at forbindelsen mellem subjekt og predikat 
her er nødvendig. Summen av vinklene i et triangel må nød- 
vendigvis være = 2 rette. Men denne bevissthet er det som 
kjennetegner en apriorisk dom. I den geometriske dom har vi 


altså gitt den syntetiske dom apriori som vi lette efter. 


Den nødvendighet som jeg i denne dom tillegger forbindelsen 
mellem subjekt og predikat minner om den nødvendighet som 
jeg: tillegger forbindelsen i en analytisk dom. Allikevel er ikke 
her som i den analytiske dom predikatet inneholdt i subjektets 
begrep. Hvorledes skal en da forklare sig (den nødvendighets- 
bevissthet, som ledsager en syntetisk dom. 

En kunde prøve sig med å si: denne nødvendighet stammer 
fra iakttagelse og erfaring. For så ofte jeg har tegnet op triangler 
ogt målt vinklene, har jeg funmet at de blir = 2 rette. Og det 
samme har også alle andre funnet, som har forsøkt med andre 
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triangler. Således stammer også den geometriske doms karakter 
fra iakttagelse og erfaring. Men tenker en nærmere éfter, finmer 
en det meningsløst å kalle dette en forklaring: på hvad der her 
skal forklares: hvorledes jeg i min dom kan være berettiget til 
å tillegge forbindelsen mellem subjektet (summen av trianglets 
vinkler) og predikatet (2 rette) nødvendighet. Jeg kan stadig 
påny måle ut summen av Vinklene på empiriske fremstillinger 
av triangler, jeg kan altså stadig påny erfare at den = 2 rette. 
På den måte kan en konstatere at trianglene virkelig har den 
egenskap at deres vinkler = 2 rette. Men jeg skjønner ikke det 
grand bedre hvorfor vinklene må utgjøre 2 rette. Hvorfor alle 
legemer må værre utstrakte, det skjønner jeg derimlot godt. Nød- 
vendigheten stammer jo ber fra identitetsprinsippet: Alle legemer 
(> alle utstrakte ting) er utstrakte. Dessuten kan en ut fra iakt- 
tagelse og erfaring strengt tatt ikke si noget om alle triangler 
overhodet. Hvis jeg forholdt mig rent erfaringsmessig, vilde jeg 
bare kunne si: Ved de empiriske fremstillinger av triangler man 
hittil har målt, har alltid summen av vinklene vært = 2 rette. 
Om det har sig slik med de ikke iakttagne, kan en ikke med 
full sikkerhet si. Men den matematiske sats tillegger vi streng 
almengyldighet. 

Hvis vi mu er klar over at geometrien gir os virkelige syntetiske 
dommer apriori, så melder sig mled fornyet styrke spørsmålet: 
hvorledes er slike dommer mulige? Vi så at størrelsen av de 
sammenlagte vinkler ikke kunde avledes av trianglets begrep 
gjennem identitetsprinsippet. Den matematiske erkjennelse går 
ikke ut på analyse av begreper. Den er intuitiv: den må frem- 
stille sitt begrep i anskuelsen for å komme videre. Geometeren 
konstruerer altså sitt triangel. Han vet at alle vinkler som trek- 
kes fra et punkt på en rett linje tilsammen utgjør 2 rette. Han 
forlenger derfor den ene side av sitt triangel og får således 2 
vinkler som berører hverandre og som tilsammen utgjør 2 rette. 
Han deler så den ytre av disse vinkler, idet han trekker en linje 
parallell med den likeoverfor liggende side av triamgiliet og ser 
at der her opstår en ytre berørende vinkel, som er lik en indre 
0. s. v. Således lar han sig stadig lede av anskuelsen og når 
gjennem en kjede av slutninger til en fullstendig innlysende løs- 
ning av opgaven. I nevnte dom er altså predikatet uadskillelig 
forbundet med anskuelsen av subjektets begrep. Således forhol- 
der det sig med alle geometriske grunnsetninger. Den setning 
f. eks. at i et triangel 2 sider tilsammen er større enn den tredje 
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kan aldri avledes av almindelige begreper om linje og triangel, 
men den må, skjønt allikevel apriorisk og med fullstendig sik- 
kerhet, avledes av anskuelsen. Uten anskuelse er det overhodet 
umulig å komme ut over det givne begrep. Men denne anskuelse 
kan ikke være av samme slag som den der ligger til grunn for 
en dom som t. ekis. «nogen legemier er røde». Her er det en sanse- 
fornemmelse (synsinntrykket) som gir os dommens predikat. En 
anskuelse som inneholder slike sansefornemmelser, kaller vi empi- 
risk. Den empiriske anskuelse lærer oss visstnok at noget er 
slik og slik beskaffent, men ikke at det ikke hadde kunnet være 
anderledes. Forbindelsen mellem subjekt og predikat i en dom som 
grunner sig på empirisk anskuelse, står derfor for tanken som 
tilfeldig. Den geometriske dom lærer oss derimot hvorledes en 
ting må være beskaffen. Den kan derfor ikke være bygget på 
en empirisk anskuelse. Dens predikat blir oss ikke gitt gjennem 
et inntrykk på våre sanseorganer av samme slags som den røde 
. farven. Der melder sig da det spørsmål om der gis en annen 
- slags anskuelse enn den empiriske. Gis der en anskuelse som 
ikke inneholder sansefornemmelse? Ja! Geometriens syntetisk 
aprioriske| dommer var ikke mulige om de ikke hadde nogen 
- alnnen anskueilse å bygge på enn den empiriske. En anskuelse 
som ikke inneholder sansefornemmelse kaller vi «ren». Således 
ligjøjer til grunn for geometrien en ren rumianskuelse. 

At den anskuelse som ligiger til grunn for geometrien ikke er 
nogen empirisk anskuelse, ikke er noget som vi kan iaktta gjen- 
nem sanseinntrykk, kan en også ellers lett bli klar over. De 
-— punkter og linjer vi iakttar når vi på tavlen konstruerer et trian- 
- gel, er jo ikke linjer og punkter å geometrisk forstand. Disse syn- 
lige linjer og punkter er ikike, de bare representerer de geometriske 
linjer og punkter, som i sig selv er usynlige. Allikevel må det 
som før mevnt være en anskuelse som ligger til grunn for de 
— geometriske grunnsetninger, ellers var det umulig å forklare deres 
syntetiske karakter. 

Her klunde en igjen spørre, hvorledes er denne rene ruman- 
-— skuelse igjen mulig. Må vi anta at der til grunn for vår anskuelse 
av rummet ligger et rum som eksisterer uavhengig av oss. I så 
fall kunde vi bare lære (det å kjenne gjennem iakttagelse. Men 
— dommer hvis predikat blir gitt oss gjennem iakttagelse, har vi 
— nettop betegnet som empiriske og tilfeldige. En slik antagelse 
står altså i direkte motstrid med det som her skulde forklares: 
de geometriske dommes aprioriske karakter. Altså må rumanskuel- 
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sen ha sitt utspring i subjektet, om den geometriske dommes 
karakter skal bli forståelig. 

Tilbake står ennu det spørsmål: Hvorledes kan den geometriske 
erkjennelse ha gyldighet for tingenes verden? Den rene rum- 
anskuelse stammer jo fra vårt subjekt, hvorfor behøver da selve 
tingene å vette sig efter lovene for denne subjektive forestilling? 
Hvorledes er det mulig at jeg kan finne ut høiden av et tårn, eller 
en stjernes avstand gjennem innsikt i et triangels lovmessighet? 
Jeg kjenner avstanden fra mig til tåmets fot. Fra enden på 
avstandslinjen sikter jeg mot tårnets topp og måler vinkelen mel- 
lem avstands- og siktelinjen. Disse to linjer sammen med tårn- 
høiden danner nu et triangel. I dette triangel kjenner jeg vinkelen 
mellem avstandslinjen og tårnets høide — 1 rett, da tårnet står 
lodrett på avstandslinjen, dessuten den målte vinkel. Men kjen- 
ner jeg to vinkler og en side, så kan jeg gjennem den rene rum- 
anskuelses lovmessighet finne ut størrelsen også av de andre sider 
i trianglet, altså også av tårnhøiden. Uten å forlate min plass 
regner jeg ut tingen i mitt hode. Går jeg siden bort og måler 
tårnet direkte, vil jeg finne at virkeligheten stemmer med reg- 
ningen. Hvorfor retter tingene sig: efter geometrienis lover? Fordi 
de «ting» som vi har å gjøre med, likesålitt som rummet, eksi- 
sterer uavhengig av Oss. 

Alt det mangfoldige som vi ,iakttar (i den ytre verden, er 
avhengig av vår sanselighets natur. Uten synssans gis der ingen 
farver, uten hørsel ingen lyd, hvor der ingen smak er, har hon- 
ningen ingen sødme. Således hører alt hvad vi iakttar, til vår 
egen sanselige natur. Rumforestillingen opstår fønst som sanse- 
inntrykkene strømmer inn på oss. Den er forsåvidt ikke «med- 
født». Allikevel er sanseinntrykkene bare foranledningen til at 
rumforestillingen opstår. Rumanskuelsen er den form, hvori visse 
sanseinntrykk blir gitt oss. Bare den rene rumanskuelse gjør det 
mulig å få ordnet sanseinntrykkene i de erfaringsmiessige former. 
Det er vår rumanskuelse som gjør forestillingen om en ytre ver» 
den mulig. Bare således skjønner en at den ytre erfaringsverden 
må rette sig efter lovene for vår subjektive anskuelsesmåte, fordi 
den selv er et produkt av denne anskuelsesmåte. Og bare ut fra 
forholdet til naturerkjennelsen kan vi forstå den nødvendighet 
vi tillegger de geometriske dommer. De lover som gjelder den 
rene rumanskuelses verden — t. eks. summen av vinklene i et 
triangel = 2 rette — gjelder med nødvendighet for den rumdeg 
verden som er gitt oss i erfaringen. 
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; Slik er vi ut fra formelen: hvorledes er syntetiske dommer 
apriori mulige, nådd til et slags utsyn over nogen av hoved- 
linjene i Kants teoretiske filosofi. 

Også til denne filosofis annet hovedproblem åpner nevnte for- 
mel adgangen. De syntetiske dommer apriori som vi nettop har 
omtalt, hører til naturerkjennelsen. Uten dem er en erkjennelse 
av den ytre verden ikke mulig. Men der gis også en annen slags 
syntetiske dommer, som for vår bevissthet står som almengyldige 
og nødvendige, skjønt de intet har med naturerkjennelse å gjøre. 
Å Det er de moralske dommer. Et menneske lyver for å redde sig 
ut av en ubehagelig stilling. Vår moralske dom over denne hand- 
ling kan uttrykkes slik: N. N. burde ikke ha løiet, han skulde 
ha sagt sannheten. I denne dom tillegger jeg N. N. en handling 
som han ikke har utført. Jeg kan ikke avlede denne handling 
av mitt erfaringsmiessige kjennskap til N. N.'s karakter. Tvert- 
imot står den virkelige handling (løgnen) for mig som det nød- 
- Vvendige utslag av N. N.s natur, slik jeg har lært å kjenne den 
ved å iaktta ham. Allikevel inneholder den miöoralskie dom bevisst- 
heten om at der er en nødvendig: forbindelse mellem subjektets 


begrep — N. N. som menneske — og den moralske handling. 


«N. N. skulde ha sagt sannheten», er derfor en syntetisk dom 
apriori. Hvorledes er en slik dom mulig? 

Først må en merke sig at gjenstanden for den moralske bedøm- 
melse, subjektet i den moralske dom, alltid er en personlighet 
som er i besiddelse av fornuft. Et dyrs handlinger gjør vi ikke 
til gjenstand for moralsk bedømmelse, en vulkans ødeleggelser 
heller ikke. Når en bare har naturens fenomener for øie, så blir 
det meningsløst å tale om at noget «skal» være anderledes enn 
det er. For alt hvad der skjer i naturen er jo årsaksbestemt, 
altså nødvendig efter naturens hele innretning. Forsåvidt en bare 
wil erkjenne naturen, kan en absolutt ikke begripe at noget 
«skulde» virke anderledes enn det gjør ifølge naturens lover. Ut 
fra denne betraktning blir den nye slags nødvendighet menings- 
Jøs. Naturbetraktningen kjenner ingen annen nødvendighet enn 
den som er diktert av naturlovene. 

Men er ikke også mennesket bare et stykke natur? Er ikke 
dets handlinger naturnødvendigee følger av forutgående tilstande, 
akkurat som eksplosjonen er en nødvendig følge av at ilden på 
den brendende lunte når kruttet. På denne måte blir, som 
naturalismen uttryke sig, «dyd og last produkter som vitriol og 
sukiker» (Taine). Hele den erfaringsmessige utforskning av sjele- 
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livet hviler på den forutsetning at menneskets handlinger er lov- 
messige virkninger av forutgående årsaker. La oss se på for- 
brydelsen med psykologens øine. Vi leter da efter årsakene til 
handlingen og kommer til slike ting som dårlig opdragelse, slett 
selskap, tildels også et medfødt dårlig naturell, tildels lettsindig- 
het. Hertil kommer leilighetsårsakene, den fristelse som ligger i 
en tilfeldig situasjon o. s.- v. Hvis en på denne vis kjente og 
gjennemgikk alle årsakene, så vilde tilslutt forbrydelsen stå for 
en som den nødvendige virkning av de forutgående årsaksrekker. 
Går det da an å si at mannen kunde handlet anderledes? Allike- 
vel vil ikke en dommer på grunn av demme årsaksbestemthet ved 
forbrydelsen si at mannen er utilregnelig, medmindre visse momen- 
ter kommer til som er nevnt i loven. Til tross for all årsaksbe- 
stemthet ved forbrydelsen, så gir han mannen skylden, som om 
han hadde kunmet handle anderledes. Og dommeren finner sig 
også her i overensstemmelse med den almindelige manns dom. 
For den folkelige bevissthet står det som noget utvilsomt at man 
også kan gjøre hvad man skal gjøre. Ja ennog hos den værste 
forbryder finner vi troen på at han hadde kunnet handle ander- 
ledes. Det synes da her å foreligge en motsielse i selve kultur- 
bevisstheten, idet den holder fast ved to overbevisninger som 
står i motstrid med hinannen. På den ene side finner vi troen 
på at de mennesker som handler mot rettens eller moralens lover 
kunde ha handlet anderledes, hvis de da er tilregnelige i juridisk 
forstand: troen på viljens frihet. På den annen side har vi den 
videnskabelige tro på at alt som skjer i den indre såvel som den 
ytre naturs verden, er bestemt av naurlover. Da blir enhver vilje- 
bestemmelse og enhver handling et nødvendig produkt av de for- 
utgående årsaksrekker. Kunde vi ha handlet anderledes enn vi 
faktisk har handlet, så må de samme årsaker kunne ha forskjel- 
lige virkninger. Således synes troen på viljens frihet å måtte 
bringe oss i motsetning til en av rovedor for all 
naturvidenskap. 

Kants løsning av viljesfrihetens problem, «som årtusener har 
arbeidet forgjeves på», går i korthet ut på følgende: All iakt- 
tagelse forutsetter noget som er gitt, et stoff som gjenstand for 
iakttagelsen. Dette givne kan vi bare bli oss bevisst gjennem 
den mottagende side av vårt sjeleliv, det vi kaller sanseligheten. 
Når vi iakttar en handling, er handlingen selv blitt stoff, som 
vi bare kan opfatte gjennem vår sanselighet. Det øjelder også 
iakttagelsen av hvad der foregår i vårt eget indre. Vi sier altså 
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nok at vi iakttar beveggrundene til handlingene, viljesbestem- 
- melsen, men det vi iakttar, er egentlig bare det inntrykk som 
viljesbestemmelsen frembringer på den passive side av vår iakt- 
-— tagende bevissthet. 

- Altså er den verden som iakttagelsen av sjelelivet åpner for 
en, en fenomenenes verden, som tilfellet var med den ytre natur. 
D. v. s. det er ikke ting i sig en betrakter, men tilsynekomster, 
innvirkninger på den sanselige side av vårt vesen. De er derfor 
helt igjennem avhengige av vår sanselige natur. Selve den virk- 
- somhet, hvis virkninger på vår sanselige natur for vår iakttagelse 
fremstiller sig som en psykologisk prosess, en handling i psyko- 
logisk forstand, selve denne virksomhet i sig selv unddrar sig 
all teoretisk erkjennelse. Det som er sagt i det foregående, er 
nøkkelen til forståelsen av Kants frihetslære. Derfor vil den som 
ikke formår å tilegne sig tankegangen her, alldri komme til å 
forstå Kants standpunkt. Til den rene handlingisbevissthets ver- 
den, som i sig selv ikke er gjenstand for iakttagelse, er det den 
moralske dom fører inn. Denne dom uttrykker en slags erkjen- 
nelse av denne verden, hvorledes den skal være og hvorledes 
den ikke skal være. På denne måten kunde det synes som om 


vi hadde opnådd å gi viljefriheten en slags realitet uten å komme 


i konflikt med troen på at alt som skjer i erflaringens verden, 
er en nødvendig virkning av de forutgående årsaker. Den kausali- 
tet som behersker begivenhetene i den fenomenale verden gjelder 


ikke for den verden som ligger bak. Hvis en innskrenker den 


moralske domis gyldighet til bare å gjelde den verden som ikke 
kan iakttas, så ser det ut som en kan undgå å komme i strid 
med troen på årsakslovens absolutte gyldighet for den fenomenale 
verden. Den moralske dom har ingen gyldighet for fenomenenes 
verden, dens gjenstand befinner sig på et annet plam, likesom en 
slags fjerde dimensjon. En kunde da ha samimenlignet den moral- 
ske dom med den geometriske, ifall den siste ikke hadde hatt 
nogen gyldighet for erfaringens verden, men bare for den verden 
vår egen rumforestillende evne skapte oss. 

Allikevel står der en stor vanskelighet tilbake. Er det som 
skjer i det iakttagbare sjeleliv, en tilsynekomst av en oversanse- 
lig virksomhet, så har en, tross den dype kløft mellem det iakt- 
| tagbares og det ikke-iakttagbares verden, dog antatt at der 
består et slags kausalitetsforhold mellem dem. Vi finner også 
uløselig forbundet med vår moralske bevissthet troen på at vi 
kan gripe inn i fenomenenes verden, også den indre fenomen- 


368 KIRKE OG KULTUR 


verden som betraktningen av sjelelivet åpner for oss. Det er jo 
slike fenomenale handlinger en dommer har å gjøre med. En 
kan også under betraktningen av sitt eget indre, finne fenomener 
som stadig gjentar sig med en naturlovs regelmessighet (t. eks. 
affekter som hissighet), så de kan sies å danne en fast egen- 
skap. Om enkelte av disse egenskaper sier vår moralske bevisst- 
het oss at de ikke skulde være der. Men skal dette «skulde» ha 
nogen mening, så må vi også ut fra vår moralske bevissthet kunne 
bestemme fenominverdens kausalitet slik at det kommer istand 
som moralen krever. Men er det mulig å tenke sig et slikt for- 
hold uten å komme i strid med naturkausalitetens lov? Den for- 
langer at årsakkeme til det som skjer i den indre verden som vi 
jakttar, også må finnes innenfor den samme iakttagbare verden. 
Som psykologer har wi ikke lov til å forklare begivenheten i 
denne indre verden ved hjelp av årsaker som ligger bakom denne 
verden, årsaker som ikke kan iakttages. Natursammenhengen 
vilde brytes om en istedetfor fenomenale årsaker, innførte over- 
sanselige. Det blev ikke bedre enn om fysikeren vilde forklare 
hvad der skjer i den ytre natur uten å vise hen til fysiske årsaker. 
Hvorledes skal en altså kunne tenke sig en innflydelse fra den 
oveersanseligie på fenomenverdenens kausalitet uten å skape brudd 
i den fenomenale årsakssammenheng? 

Jeg vil bruke et billede for å klargjøre forholdet mellem de 
to kausaliteter. Der ligger en dynge mursten oppe på fjellskrå- 
ningen. Overlater vi den til naturkreftene, vil den bli liggende 
der, bundet av tyngdekraften. Den vil tæres aw regn og sol, 
stormen vil rugge enkelte stener. Kanskje vil sneskred eller is- 
breer komme og skyve hele stendyngen vekk fra sin plass. På 
denne vis kan der dog alldri bli: det av stendyngen, som var 
bestemmelsen med den: et slott. Skal slottet komme istand, så 
må der en byggmester til. Han har for sit indre syn et billede 
av slottet, som han har til hensikt å bygge, og slottet kommer 
til å reise sig i overensstemmelse med dette billede. Den virk- 
somhet som byggmesteren øver ut fra forestillingen om det slott 
han vil bygge, er ingen naturkausalitet. Og allikevel strider 
denne viksomhet ikke mot naturkausaliteten. Byggmesteren reg- 
ner med tyngdekraften, og han er avhengig av sitt materiale og 
dets natur, uten det kam slottet ikke bli til. Allikevel, slottet 
kan heller ikke bli til uten gjennem det billede han har for sitt 
indre syn. Denne forestilling om hvad der skal bygges, må da 
også ha kausalitet m. h. t. slottet. La nu stenene og naturkref- 
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tene i den ytre verden være sinnbillede på den verden som. selv- 


«lakttagelsen viser oss. Overfor dette stykke indre natur som vi 


betrakter, har vi en opgave, akkurat som byggmesteren. Vi er 


avhengig av det materiale og de krefter som vi finner, men vi 


kan som fri vesener lage noget istand som alldri blev. til, om vi 


overlot naturen til sig selv. Ligger den indre natur der urørt 


av nogen byggmiesters hånd, så kan en derav slutte at bygg- 


mesteren ikke har gjort sin plikt. Er slottet skjevt og stygt, er 
det også byggmesterens skyld. 


- Nu er det klart at en uten å komme i strid med naturkausalite- 


- tens lov kan betrakte hele det iakttagbare menneske som en til- 


 synekomst av et mienneskevesen som i sig selv ikke er iakttag- 


bart. Foruten den egenskap som bevirker at det viser sig for 
vår iakttagelse, kan vi 'også tilegge dette vesen en spesiell over- 
sanselig: kausalitet, hvis iakttagbare virkning er forbindelsen mel- 


lem de sjelelige fenomener som vi iakttar. Hele den spesielle 


struktur for årsaksforbindelsene som kjennetegner et individ, 
slik som iakttagelsen viser oss det, hvad en kunde kalde indivi- 


E dets empiriske karakter, kan da betraktes som virkning av den 
- oversanselige kausalitets karakter. Som det oversanselige ophav 


til de fenomenale årsaksforbindelser, er den oversanselige kausali- 


tet ikke i sig selv betinget av fenomenale årsaker, som tilfellet 


er med den fenomenale kausalitet. Forsåvidt den er uavhengig 
av sanselige betingelser, kan den oversanselige kausalitet kalles 


fri i negativ forstand. Men det behøver heller ikke å bringe oss 
i motsetning til naturkausalitetens lov, om vi tillegger denne over- 


Å. kausalitet evnen til å gripe inn i den fenomenale ver- 


den og skape en ny empirisk karakter. I en slik ny empirisk 


karakter hersker en ny lov for de fenomenale forbindelser, uten 


o 


; at disse derfor holder op å være mnaturforbindelser og uten at 
en slik kausalitet strider mot naturkausalitetens lov. Denne krever 


jo bare at årsakene til det som skjer, skal ligge innenfor samme 


iakttagbare verden som virkningene. 


Allikevel kan det synes vanskelig å hevde frihetens mulighet 


likeoverfor den enkelte fenomenale handling. En fri hamdling 


| 


1 


å 
3 


måtte være uavhengig av alle forutgående årsaksrekker fordi 
- disse i handlingens øjieblikk ikke er i vår makt. Nu hadde Kants 
kritikk av den teoretiske erkjennelse ført ham til det resultat at 


tiden, akkurat som rummet var en subjektiv form for vår sanse- 


2 


lighet, ingen objektiv bestemmelse ved tingene i sig selv. Den 


nødvendighet som tillegges handlingen fordi den betraktes som 


y 


Kirke og kultur. XXXI1, 24 


- 
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et produkt av forutgående årsaksrekkker, har sin forutsetning I 
tidsforestillingen. Hører nu tidsforestillingen til sanseligheten 
forsåvidt den blir til uten bevisst virksomhet fra vår side, så 
blir dens gyldighet innskrenket til den verden som er gitt os, 
gjennem våre sanser, fenomenenes verden. For den oversanselige 
kausalitet som vi kan tenke oss som grunn for den iakttagbare 
handling, har tidsforestillingen ingen gyldighet. Den må tenkes 
som uavhengig av alle forutgående årsaker. Hvis en altså betrak- 
ter den enkelte handling i forhold til denne oversanselige kausali- 
tet, så gives der ingen nødvendighet. Ser man den derimot i 
forhold til forutgående fenomenale årsaker, så må den ansees. 
som et nødvendig produkt av disse. Om vi tillegger den over- 
sanselige kausalitet evnen til gjennem bestemmelse av selve natur- 
kausaliteten å bringe istand en fenomenal virkning i overensstem- 
melse med sine egne lover, så betyr dette at denne virkning av 
den fri kausalitet er bestemt gjennem forutgående årsaker. Hvis 
virkningen ikke var det, så var den jo ikke kommet istand gjen- 
nem naturkausaliteten. Frihetens innsats består bare i en ny 
spesifikasjon av naturkausaliteten, som ikke derfor holder op å 
være naturkausalitet. Således kan en tenke sig en fri kausalitet 
i naturens verden uten å komme i strid med den nødvendige for- 
utsetning for all naturvidenskap: at der alltid må være iakttag- 
bare årsaker til hvad der skjer i naturens verden. Innenfor den 
teoretiske erkjennelse av naturens verden springer ideen om en 
slik empirisk ubetinget årsak ut av fornuftens trang til å bringe 
en helhet istand, å bringe en avslutning på naturens årsaksrekker, 
som i det endeløse er empirisk betinget. Slik satte alt Aristokles 
gud som bevegelsens allerførste ophav, og rykket dermed dette 
ophav ut av naturens verden. Å forklare nærmere hvorledes denne 
bestemmelse av naturkausaliteten gjennem frihet foregår, er umu- 
lig. Man forlanger da å få anskue den oversanselige kausalitets 
innvirkning på fenomenes verden. Men det ligger i denne kausali- 
tets begrep at den ikke kan anskues eller iakttages. 

I teoretisk henseende er en slik fri kausalitet en blott og bar 
spekulasjon. En vet ikke om den har nogenslags realitet. En 
bar ikke bruk for den til å erkjenne naturen. Der klarer en sig 
med den fenomenale kausalitet. For å skaffe tanken om en fri 
oversanselig kausalitet realitet, må en kunne vise hen til en slags 
faktum som nødvendigvis forutsetter en slik kausalitet. 

Et slikt faktum er moralloven, den bevissthet om at der er 
noget vi ubetinget skal eller ikke skal, som ligger til grunn for 
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vår moralske bedømmelse av et menneskes handlinger og karak- 


- ter, slik som de viser sig for oss i erfaringen. Vi skal ikke lyve, 


ikke bedra, ikke handle mot andre ut fra et annet sinnelag enn 
det vi kunde ønske de hadde mot oss. Var det viljesavgjørelsen 
i sig selv — ikke bare dens tilsynekomst for den indre iakttagelse 
— som var i det endeløse betinget av forutgående årsaksrekker, 
så hadde jo det ubetingede krav, som den moralske bevissthet 
stiller til viljen, ingen mening, ingen plass her i nødvendig- 


- hetens verden. Den spekulative ide om en oversanselig kausalitet 
får således realitet gjennem moralbudet. Fra erfaringen å forlange 


bevis for frihetens realitet er selvmotsiende. Det ligger jo alt i 
begrepet om en oversanselig kausalitet, at den ikke kan være 
virkelig i den forstand at den skal kunne iakttas. 

I dommen «N. N. skulde ikke ha løiet», er den fenomenale 
viljebestemmelse i hele sin årsaksbestemthet bedømt som blott 
og bar virkning av en vilje som ikke er bestemt av nogen sanse- 
lige data. Den empiriske viljes karakter er betinget av den over- 
sanselige. Derfor kan vi apriori ut fra ideen om en oversanselig 


vilje si noget om den fenomenale, gi den et predikat som ingen 


iakttagelse av denne kan gi oss, vi kan om den apriori si hvor- 


ledes den skulde være. Slik er moralens syntetisk aprioriske 


dommer mulige, når vi antar at der eksisterer en frihetens ver- 
den til grunn for fenomenenes. 

Å spørre efter grunnen hvorfor den rene vilje ikke har bestemt 
den empiriske anderledes, er en metodisk feil. Friheten må være 
uforklarlig. Skulde den forklares d. v. s. avledes av andre betin- 


- gelser, holdt den samtidig op å være frihet. For frihet er selv- 
bestemmelse. 


EE PN 


I denne frihetslære er vi nådd til den betydningsfulleste innsats 
som den kantiske filosofi har gjort. Vi ser hvor mektig tendende 
den virker på Kants samtid. Om denne frihetslære sa Schiller: 
«Alldri har nogensinne et menneske uttalt et større ord enn dette 
kantiske: bestem dig ut fra dig selv». Jenaprofessoren Reinhold 
kaller Kant «den ophøiede stifter av overensstemmelsen mellem 
mitt hode og mitt hjerte, som blandt alle samtidens og fortidens 
menn for mig er den merkverdigste». Og Jean Paul skriver, efterat 
han har lest Kants moralfilosofiske skrifter, til en nær teologisk 
venn: «Kjøp for himlens skyld to bøker, Kants «Grunnleggelse» 
og hans «Praktiske fornuft». Kant er intet lys av denne verden, 
men et helt strålende solsystem på engang». 

Ved siden av den teoretiske filosofi og moralfilosofien finner 
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vi hos Kant også en smagens og det skjønnes filosofi. Også til 
dette nye område føres vi inn gjennem en syntetisk apriorisk dom. 

Jeg ser Skjærsommernatsdrømmen bli opført og sier: dette 
skuespil er skjønt. Hvad er det jeg vil uttrykke med en slik set- 
ning? For det første at jeg føler glede ved å se stykket. Det er 
en erfaringsdom som grunner sig på noget jeg har iakttatt: at 
betraktningen av stykket er forbundet med en lystfølelse. For 
det annet at jeg forestiller mig at den lyst jeg føler nødvendig- 
vis hører til betraktningen av stykket. Uten på forhånd å ha 
spurt nogen mener jeg derfor allikevel å kunne kreve tilslutning 
av alle til min dom. Og jeg opgir ikke denne mening selv om 
både den ene og den annen sier at han ingen glede føler. Har 
jeg rett i at stykket er skjønt, så skal man føle lysten. 

En slik forestilling kan jeg ikke grunne på iakttagelse. Gjen- 
nem iakttagelse lærer jeg jo alldri å kjenne hvad der skal eller 
må finne sted. En forbindelse som bare grunner sig på lakttagelse, 
står derfor for tanken som tilfeldig. Gjennem iakttagelsen lærer 
jeg altså bare å kjenne at jeg virkelig føler lyst ved betraktnin- 
gen av stykket, ikke at jeg og alle andre skal. Gjennem dette 
krav på almindelig tilslutning kjennetegner derfor min estetiske 
dom sig som apriorisk. Predikatet i denne dom ligger utenfor 
gjenstandens begrep (skuespill), endog utenfor dens forestillings- 
innhold, og føier noget nytt til: lystfølelsen. Dommen er altså 
syntetisk. Således faller også den estetiske dom inn under den 
kantiske filosofis almindelige problem: hvorledes er syntetiske 
dommer apriori mulige? Det vilde føre for langt i en artikel som 
denne å forsøke å gi et rids av Kants løsning av problemet. 
Denne undersøkelse er efter Kants egne ord den «subtileste» av 
alle han har foretatt. Det får her være nok med en antydning. 
Enhver lyst inneholder bevisstheten om en kausalitet i retning 
av å oprettholde sjelstilstanden under lysten. En kunde uttrykke 
det slik: lysten vil oprettholde sig selv. AIl lyst inneholder altså 
bevisstheten om en kausalitet. Gjennem en analyse av det som 
kjennetegner spesielt den estetiske lyst kommer Kant til det resul- 
tat at den i sig inneholder bvisstheten om en kausalitet som ligger 
til grunn for både frihets og naturkausaliteten. Slik skaffer det 
skjønnes filosofi tilveie bindeleddet mellem naturens og frihetens 
verden. Denne enhet er for K. «menneskehetens ide». Hvis den 
estetiske lyst inneholder bevisstheten om denne felles drivkraft 
og urgrunn for all menneskelig kraftutfoldelse, så kan den med 
rette tilkjennes gyldighet for alle. 


sk 
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I det ytterste østen, i det siste germaniske nybygge ut mot det 


- store slaviske folkehav, ligger Königsberg, «den rene fornufts 


by». Her grunnet engang de tyske riddere sin ordensstat med 
sverd i hånd. Fra dette landskap fikk prøiserriket sitt navn. Vi 
er under nordlige breddegrader. Der er ikke sydens dypblå him- 
mel, dens farveprakt. Grå og kjølig kommer Østersjøen veltende 
mot kysten. Med et drag av nøkterhet og strenghet brer landet 
sig ut med gamle byer og borger og spir. 

Til denne jordbunn er Kants epokegjørende tenkergeni knyttet. 


- Stille og fjern som en ensom stjerne skinner hans genius mot 


nordens bleke himmel. Gjennem hele sitt lange liv kom han ikke 
utenfor Königsberg og nærmeste omegn. Hvilken motsetning mel- 
lem denne verdensomspendende ånd og dette snevre rum som hans 
legemlige tilværelse var knyttet til. Det står der ennu det gamle 
universitetet, hvor han talte til studentene. I ett av disse rum- 
mene har kanskje Herder sittet og lyttet til hans ord. I denne 
lille byen har han levd sitt liv fra vuggen til graven. Her har 
han kjempet geniets stille kamp for å nå op over de skiftende 


— meningers til de evige sannheters verden. 


Archimedes skal ha sagt: Gi mig et fast punkt, og jeg skal 
bringe jorden ut av dens bane. Den samme titanaktige trang til 
å nå ut over det skiftende, til å finne «was die Welt in Innersten 
zusammenhålt» treffer en alt i et utbrudd hos den unge Kant: 
«Hvor finner jeg de faste punkter i naturen?» 

Tett ved universitetet som så ham bli gammel deroppe på 
katetret, ligger domen. Og derinne i tilbygget, i kapellet ligger 
hans jordiske rester. En enkel buste, i fonden Rafaels Skolen i 
Aten, og over graven de ord av «den praktiske fornuft»: Stjerne- 
himmelen over mig og moralloven i mig. 


Sverre Klausen. 


;DEN STORE HEMMELIGHET* 


ET RELIGIONSFILOSOFISK VERK AV MAURICE 
MAETERLINCK (LE GRAND SECRET, PARIS 1920) 


Av ØrnurLr Ree. 


ik 


Maurice Maeterlinck har i sit religionsfilosofiske verk satt sig 
til opgave at paavise de gamle religioners oprindelse. Skyldes 
de nogen guddommelig og hemmelighetsfuld aabenbaring, eller 
har de sine røtter i menneskelige tanker og følelser? 

Idet Maeterlineck finder, at de gamle religioner alle peker hen 
paa den indiske som den ældste og den der har tjent som det 
store forbillede, samler han sin væsentlige interesse om religions- 
filosofien i de gamle vedabøker. I forenklet form kan Maeterlincks 
problem derfor stilles slik: Skjuler den indiske religion nogen 
okkult viden, nogen «hemmelighet» som gir svar paa livets gaater, 
eller har ogsaa den en profan oprindelse? 

Med en iver og skarpsindighet som nær sagt var et mindre 
abstrakt maal værdig, behandler Maeterlinck dette problem og 
løser det gjennem en grundig videnskabelig undersøkelse. 

Vedaerne er nedskrevet i en forholdsvis sen historisk periode, 
hævder Maeterlinck. Som religiøse og filosofiske dokumenter gir 
de derfor kun et svakt ekko av den lære som i forhistoriske tid 
maa antas at ha været almindelig utbredt i Indien; allikevel er 
det let at se, at nogen guddommelig inspiration gjør disse «doku- 
menter» ikke krav paa. Deres religionsfilosofiske indhold er ude- 
lukkende av rationalistisk natur. Mot alle paatrængende spørsmaal 
om liv og død, om naturens væsen og maal opstiller vedaene 
mennekenes fuldkomne uvidenhet. Uvidenhetstilstaaelsen er 
grundidéen i vedaenes religionsfilosofi. 

Det er imidlertid kjendt nok, at indernes «hellige bøker» trods 
denne <«tilstaaelse» støtter sig til en videnskabelig underbygget 
verdensforklaring. Evolutionslæren som i sin tid endevendte den 
europæiske videnskab, var kjendt og utbredt i Indien aartusener 
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å før vor tidsregning og findes utførlig omtalt i vedaene. Denne 
og andre læresætninger skulde synes at staa i strid med den 


grundforestilling, at menneskene intet vet og intet kan for- 


> klare sig. 


Selvmotsigelsen er dog kun tilsyneladende, sier Maeterlinck. 


- Ingen hindu har nogensinde anset vedaenes videnskabelige lære- 


sætninger som andet end hypoteser. Desuten, hævder han, er det 


i længden umulig for menneskene at ruge over uvidenhetens idé. 
Man vil før eller senere føle det som en nødvendighet at «befolke 

og utfylde» den, og de videnskabelige hypoteser opstaar, samtidig 
ogsaa de religiøse dogmer. Det gjælder dog aldrig at glemme, at 
«disse hypoteser og dogmer kun er abstraktioner av betinget værdi. 
Man bør saavel i videnskabelige som religiøse spørsmaal fastholde 
- uvidenhetens idé som den centrale. Sandheten er altid prisvær- 
- digere end illusionen, den religiøse ydmyghet og fordragelighet 
altid værdifuldere end dogmetroen. 


Maeterlinck begynder sin studie med at efterlyse «den store 


- hemmelighet» i den ældste av alle kjendte religioner, den indiske. 


Han avslutter den med at paavise, at en saadan «hemmelighet» 
ikke findes. Den visdom vedaene skjænker den nysgjerrige grau- 


sker, er ikke høiere end at hvert barn kan fatte den. Men det 


«er denne enkle visdom Maeterlinck finder at nutiden med sin 
religiøse uenighet og spiritistiske galskab netop mangler. Hadde 
«det moderne menneske vovet at trække konsekvensen av den 


«uvidenhetens tilstaaelse» som utgjør alle store religioners hoved- 
idé, vilde det være naadd længer end tilfældet nu er, det moderne 
samfund vilde ogsaa været et andet og bedre. — Men la os idet- 


- mindste av de gamle mystikere, slutter Maeterlinck sine betragt- 
ninger, lære at sætte pris paa den moral de utledet av sin tro, 


«denne moral som er den reneste menneskeheten nogensinde har 


eiet . . . Det vilde være vovsomt av os at prøve at utlede noget 
andet. 


Efter denne summariske angivelse av hovedpunkterne i Maeter- 
”linek's bok om religionernes store, tomme hemmelighet skal der 
i det efterfølgende gives et resumé av dens hovedkapitel om 


— vedaenes videnskabelige og religiøse hypoteser. Dette kapitel har 


sin store interesse. Det indeholder vel intet nyt, men det samler 
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hinduernes gamle livsvisdom ind under nye og overraskende syns- 
vinkler og det belyser selve det «religiøse problem» fra en side 


«som hittil har været upaaagiet. 
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IT. 


Der kan ikke herske tvil om, at opdagelsen av Indiens «hellige 
bøker» er verdens største aandelige begivenhet siden kristendom- 
mens fremtræden, hævder Maeterlinck. Hadde de historiske for- 
hold ligget gunstigere an, kan der efter hans mening heller ikke 
herske tvil om, at opdagelsen av disse hellige bøker vilde ha om- 
formet Europas samfund — som kristendommen i sin tid omformet 
det. Dog er det sjelden, at en aandelig begivenhet indvirker hur- 
tig paa folkemasserne. Den vil altid ha mot sig kræfter som har 
interesse av at kvæle den. Opdagelsen av veda-bøkerne ligger 
ikke langt tilbake i tiden, og dens betydning for moderne euro- 
pæisk aandsliv har hittil været sterkt begrænset. Bortset fra en 
liten kreds av filologer er vedaernes visdom et lukket rike for 
det dannede Europa. Den venter endnu paa sin utbredelse. 

I vedaene er der intet skarpt skille mellem de religionsfilosofiske- 
og de eksakte, realistiske undersøkelser. De gaar over i hinan- 
den, de supplerer hinanden. Under den dype religiøse meditation 
utfolder hinduen sine evner som streng og korrekt videnskabs- 
mand. Det rent religiøse problem søker han at løse ved viden- 
skabens hjælp, det strengt videnskabelige ved religionens. Saa 
ubefængt av dualisme er den gamle hinduiske livsvisdom, at endog: 
grænsen mellem videnskab og religion, realisme og religiøsitet er 
flytende. Vedaene, de dypeste religiøse skrifter verdenslitterat- 
turen eier, er tillike arkiver for verdslige og populære videnskaber. 

For at kunne formulere det religiøse problem Maeterlinek be- 
lyser mot bakgrund av vedaenes visdom, er det nødvendig at 
berøre den videnskabelige verdensforklaring vedaene støtter sig: 
til. Denne verdensforklaring vil, som allerede fremholdt, paa et. 
væsentlig punkt vise sig at falde sammen med Darwins evolu- 
tionslære. 

Det uerkjendelige livsprineip har objektiveret sig som det syn- 
lige univers. I dette univers har (efter «Manou»s lære) ætheren 
frembragt luften, og luften — ved at gjennemgaa en forvand- 
lende proces — lyset. Luften og lyset i forening har frembragt. 
vandet, grundstoffet for alle levende skabninger. «Da denne- 
jord flyttet ut av mørket», sier endvidere Bhågavatå Purana, 
skapte de elementære principer det vegetabilske frø som i begyn- 
delsen gav planterne liv. Fra planterne utviklet livet sig videre 
og aabenbarte sig i fantastiske væsener som skaptes av vandenes 
dynd, hvorpaa det gjennem forskjellige dyrearter naadde op til 
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mennesket. Utviklingen førte med sig, at de nye væsener arvet 
de ældres egenskaber: jo længer et væsen fjernet sig fra sin grund- 
form, desto flere egenskaper kom det i besiddelse av». 

Der er to eiendommelige punkter i denne lære. Det ene er 
hypotesen om den livgivende «æther». Nu lærer som bekjendt 
Einstein, at straaleenergien, det synlige lys f. eks., forplanter sig 
gjenneem et absolut tomt rum; men foruten at Einsteins teorier 
endnu synes at være diskutable, er det at bemerke, at hinduernes 
«askasha» ikke præecis er det samme som vor æther, men et im- 
materielt stof, et slags aandelig element. Hinduerne synes at ha 
ment, at det utgjør en uløselig del av guddommen. Det andet 
eiendommelige punkt i Bhågavatå Purana's lære er hypotesen 
om «kosmos» som resultatet av en utvikling gjennem umaadelige 
tidsavsnit. Denne hypotese falder sammen med den nye europæ>- 
iske forsknings resultater, men der er dog følgende at bemerke: 
Mens den europæiske evolutionsteori fremholder utviklingen som 
en isolert foreteelse uten nærmere at kunne angi fra hvilke for- 
mer til hvilke former den kosmiske saavelsom den biologiske ut- 
vikling foregaar, mens den m. å. 0. kun har faat øie paa en 
enkelt side av en herskende naturlov, staar hinduernes hypotese 
indordnet i et mægtig system. Vedaene lærer, at alt liv er frem- 
kommet som resultatet av en evolution, men de lærer ogsaa at 
denne evolution efterfølges av en kontraktion. De lærer, at alt 
liv engang vil forgaa. Det uerkjendelige livsprineip hvis mani- 
festation er det synlige univers, har i løpet av milliarder aar ut- 
sendt straaleenergi som har fortættet sig til lystaaker og kloder; 
men i løpet av nye milliarder aar attraheres straaleenergien, og 
kloderne trækkes tilbake fra horizonterne, tørner sammen og kon-- 
centreres til en vældig, udelelig og uendelig masse. Efter den 
centrifugale periode følger den centripetale, efter evolutionen 


- kontraktionen. 


Universet skal for tiden befinde sig i en kontraktionsperiode, 
i hvilken den mægtige og gaatefulde gravitationslov er herskende. 

Maeterlinck gjør i denne forbindelse opmerksom paa Newton 
som skal ha bemerket, at hvis himmellegemerne siden evighet 
uophørlig hadde tiltrukket hinanden, vilde universet forlængst ha 
utgjort en sammenhængende, haardstampet masse. Den store 
engelske forsker synes at ha været inde paa tanken om periode- 
vis evoloerende og kontraherende kræfter i verdensrummet. 
-Hinduerne fortsætteer: Naar imidlertid vort solsystem engang 
i en uendelig fjern fremtid tørner sammen med andre solsystemer 
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og universet forvandles til en blok, da kan det tænkes, at denne 
«blok» svømmer i en ny æther som er manifestationen av en ny 
og mægtig vilje. Hvem kan vite det! 

Her ender hinduernes mægtige verdensforklaring. Uvidenhetens 
ydmyge tilstaaelse er dens sidste og eneste resultat. Men hin- 
duerne kommer forbi dette døde punkt i sine reflektioner. Ved 
erkjendelsens yderste grænse hvor videnskaben glipper, hvor alt 
glipper, der møter de guddommen. Det uerkjendelige livsprin- 
cip, det mystiske, livgivende stof som paa samme tid er «væren» 
og <«ikke-væren», blir identisk med Gud. 

Nu stiller Maeterlinck det religiøse problem paa følgende maate: 

Hvordan er det mulig, at den religiøse grundstemning de nyt- 
tesløse videnskabelige eksperimenter efterlater sig, kan fortræn- 
ges av «religionernes myther og dogmer? Hvordan er det mulig, 
at religiøsitetens dype og selvutslettende ydmyghet kan erstattes 
av religionernes hedenske, ynglende fantasifuldhet? Hvordan er 
det mulig, at religiøsiteten kan erstattes av religionerne? 

Er det ikke en illogisme av den groveste og uopretteligste art 
som kaster sin skygge over dette problem? 

Det absolute om hvilket vi ikke vet hvad det er eller hvad det 
vil, legemliggjøres og optræder i en vrimmel av gudeskikkelser 
som dominerer i sine respektive sfærer og kundgjør love og 
moralbud som de strengt paabyder menneskene at holde. Ser det 
ikke ut som religionernes grundidé «uvidenhetens tilstaaelse» gjør 
et blindt sprang ned i en bundløs illogisme? Ser det ikke ut som 
denne «tilstaaelse» har veget tilbake for sine egne konsekvenser? 

Menneskehetens historie løser det stillede problem. Hvilke av 
de vismænd som har skullet veilede menneskene med sin viden, 
har vovet at si: Vi vet intet! Vi konstaterer kun, at universet 
eksisterer, idetmindste synes det saa for vore øine: 

Ingen av dem har vovet det. 

Men av de love som syntes at være ophavets vilje, skapte disse 
vismænd provisoriske guder for menneskene. Disse guder er per- 
sonifikationer, muligens rigtige, muligens ogsaa vanvittig feilag- 
tige. Det er mulig, at andre og mere eksakte observationer vil 
støte dem fra tronen. Det er mulig, at man en dag vil finde nye 
ytringsformer for det ukjendte livsprineip, der vil lede til andre 
trosætninger end dem som for tiden er de herskende. Da kan 
gudernes navne forandres, da kan ogsaa deres moralbud og love 
forandres. — Men idet vi venter herpaa, sier de gamle vismænd, 
kan vi forsikre, at de guder vi har git Eder er skapt ut av gamle 
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08 prøvede erfaringer, og disse erfaringer har vedvarende sin 
gyldighet. Hvis menneskene altid fastholdt den tanke, at Gud 


intet sted var at finde, at han var fjern, uerkjendelig og frem- 
med, hvis de altid hadde denne farlige sandhet for øie, vilde ver- 
den forekommet dem at være en dyp og mørk avgrund i hvilken 


deres høieste opgave var at gjøre hvad som behaget dem i øie- 


blikket. Der er meget faa mennesker som er istand til at over- 
bevises om eksistensen av fænomener de aldrig kommer i berøring 


med, aldrig ser, hører, føler, kjender, ja ikke engang forstaar. 
Det er derfor menneskene istedenfor det store intet, som den 
virkelige Gud vilde forekomme dem at være, faar guder til førere 


som «vismændene» tror at kunne skjelne ut av tidens og rum- 
mets mørke. 


III. 


Maeterlincks bok om religionernes hemmelighet er meget mulig 


 kompilatorisk og uselvstændig skrevet hvad undersøkelserne av 


den ældgamle indiske, egyptiske og persiske religionsfilosofi an- 
gaar, men formaalet med disse undersøkelser er likefuldt interes- 


sant og tidstypisk. 


Maeterlinck blotter motiverne for de ledende religioners teo- 
gonier som han blotter motiverne for de samme religioners dog- 
mer. Men han kuldkaster hverken teogonierne eller dogmerne. 
Han finder at de hver for sig har sin historiske berettigelse. Uten 
religionerne vilde menneskene ikke kunnet fastholde religiøsiten. 
Dette er aabenbart hans mening. 

Sokrates fremholdt, at indrømmelsen av ens egen uvidenhet var 
al visdoms begyndelse. Maeterlinck fremholder, at den samme 
indrømmelse ogsaa er al religiøsitets begyndelse. Sokrates" lære 
var for oldtiden et paradoks. Maeterlincks vil nok ogsaa være 


det for nutiden. 


JENNY LIND 


Kånner du naturans tystnad 
nattens heliga lugn? 
Vindarna, vågor, berg och dal 
allt, allt tiger still. 

Då stigar upp ur hjårtat 
bönen och såger tyst: 

fader! Skånk också mig 

De oskyldigas ro. 


Slik sang ungdommen en vaaraften i 1840 i komponisten Geiers 
have ved Stockholm under de blomstrende æbletrær i maaneskin. 
Blandt de unge var Jenny Lind, der dengang var 20 aar gammel. 
Der er noget i sangens enkelhet, renhet og vemod som er beteg- 
nende for Jenny Linds natur og den kan staa som et motto over 
hende. «Ack, friden er det båsta som finnes!» som hun selv skriver 
i et brev til vennen Josephson. Det var freden og enkeltheten hun 
higede efter. Men hendes liv og virke førte med sig at hun den 
største del av sit liv drog verden rundt, ombølget og ombrust av 
menneskemassernes jubel, tilbedt og baaret paa hænderne som 
knapt nogen anden kunstnerinde er blit det. Det er en merkelig 
fortryllelse som har utstraalet fra hendes væsen. I alle beretnin- 
ger om hende er der intet ord man træffer saa hyppig paa som ordet 
«tjuskraft». Den inderste hemmelighet ved denne tjuskraft er 
ikke tilgjængelig for analyse. Den er bundet op «i och med» 
hendes sjæls sammensætning. Man kan forsøke at forklare og 
analysere og anvende sin psykologiske skarpsindighet, men 
sakens kjerne naar man allikevel ikke. Man kan nok si at det 
var det dype og egte religiøse drag i Jenny Linds natur, som gav 
hendes væsen den dybde og den bakgrund hvorimiot alle de andre 
sider av hendes væsen kontrasteredes og brøtes i mangfoldige 
reflekser. Men der har været mange dypt og egte religiøse naturer 
forut Jenny Linds, uten at de har eiet noget av hendes tjuskraift. 
Man kan si at den laa i den impulsive og straalende glæde hos 
hende. Man kan ogsaa si at den laa i tungsindet, «svårmodet». 
Tjuskraften var noget immanent i hendes natur og virkede med 
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- tvingende magt paa alle der kom i berøring med hende. Det er 
imidlertid naturlig at ta sit utgangspunkt fra det religiøse fordi 
dette var en bærende kraft i hendes liv. Det var en dyp realitet 
for hende og det var om denne realitet hun søkte at samle sig 
og finde hvile for sit urolige sind. Jenny Lind var en overordent- 
lig kunstnerisk begavelse, men hun var ogsaa en ualmindelig reli- 
giløs begavelse. Det er denne kombination av en helt usædvanlig 
karakter med en helt usædvanlig kunstnerisk begavelse som gjør 
- hende til en saa exceptionel fremtoning i kunstens verden. 

- Man kan si at der var noget av en Jeanne D'are i hende. Som 
- Jeanne D'arc havde hun den usvigelige tro paa sin mission der 
for hende var: gjennem sangen at virke løftende og forædlende 
paa menneskenes sind, og drage dem opover. Som Jeanne D'arc 
fik hun denne overbevisning pludselig, slik at den virket om- 
skapende. Hun regnede den dag da overbevisningen kom til hende 
som sin «fødselsdag» og feirede den som saadan. Det var den 7de 


f mars 1888, da hun første gang optraadte som Agathe i «Frei- 


schiitz». Den rotfæstede tro paa en mission gir nøglen til 
meget i hendes natur, ti det er klart at en slik overbevisning 
maatte gi hende styrke og virke som en hemmelig kraft, en kraft 
hvis kilde var skjult for mængden, men hvis magt den følte. 
Den religiøse overbevisning virket dypt formende paa hendes 
væsen utgjorde kjernen i det og gjennemstraalede det med 
klarhet og renhet. 

«Det skal jag såga dig Charlotte, at ingen natur har jag endnu 
set. Oh hvad dette gör mig ondt», skriver Jenny Lind fra 
-— Paris i 1841, da hun holdt paa at utdanne sig under Garcia. Ytrin- 
gen kommer abrupt som et utbrud og er betegnende for hende. 
Det var natur hun selv havde i en saa utpræget grad og det var 
dette som utgjorde hendes væsentligste styrke. 

«Denne svenske er virkelig original fra hoved til fot. Hun viser 
- sig ikke i et vanligt lys men i nordlysets magiske flammer» siger 
Chopin om hende. 

En av de vakreste og fineste skisser av Jenny Lind hitrører 
— fra forfatterinden Charlotte Birch-Pfeiffer, der skriver følgende til 
en bekjendt i Wien i et introduktionsbrev: 

«Hun er forbeholden og tilbaketrukken, helt igjennem ren og 
til det yderste fintfølende, saa merkværdig fintfølende at hun let 
saares og derefter blir taus og alvorlig uten at man kan forstaa 
hvorfor. Jeg har længe studeret denne underbare natur, og 
trængt til bunds i den. 
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Et ord kan hurtig gjøre hende stille; jeg nævner dette forat. 
De skal vite hvordan De skal behandle hende. 

Naar hun pludselig blir taus kan De være sikker paa at noget 
har saaret hendes finfølelse. Hun er virkelig en mimose, som 
trækker sig sammen ved mindste berøring. Tro dog ikke at hun 
er vanskelig. Hun er av natur virkelig et elskelig væsen, sand i 
alt hvad hun gjør. Lad Dem ikke forlede til at slutte av hendes. 
taushet at hun mangler aand. Hun taler litet og tænker dypt. 
Hun har en rik forstand og den fineste takt — en blanding av 
hengivenhed og kraft som De formodentlig aldrig har truffet før. 

Selv fri for det mindste spor av unatur betragter hun al unatur 
med skræk. Kort sagt hun er fra hoved til fot ensom i sit slags». 

«En blanding av hengivenhet og kraft, som De formodentlig 
aldrig har truffet før». Disse ord rører ved fundamentale sider 
hos Jenny Lind: paa den ene side evnen til dyp hengivenhet, 
paa den anden side kraften og styrken. 

Som hendes evne til hengivenhet var sterk havde hun ogsaa en 
grænseløs trang til at omfattes med hengivenhet. Populariteten, 
den stormende hyldest, beundringen, bifaldet som ødsledes paa 
hende verden over, bevægede hende litet, men des dypere glæde 
havde hun av de faas hengivenhet. 

Trangen til hengivenhet og til at omfattes med hengivenhet er 
dypt kvindelige træk og det var ogsaa en av hemmeligheterne ved 
Jenny Linds tjuskraft at hun besat kvindens dypeste og sterkeste 
instinkter i utpræget grad. 

Der findes steder i hendes breve, hvor kvinden taler, kvindens 
utilfredsstillede længsel efter hjemmet, en fredlyst plet, og efter 
barnet, barnet som hun kan «kalde sit eget». 

«Hun forenede et barns enkelthet med en fyrstindes anstand» 
er der ogsaa blit sagt om hende. Enkel, naturlig og fordringsløs 
som hun var, havde hun ogsaa samtidig i høi grad evnen til at 
holde folk paa avstand; dette laa i hendes væsen og var et 
vaaben som hun benyttet instinktivt overfor mennesker, der 
ikke var hende sympatisk. Hun hadde en rædsel for alt til- 
gjort, for floskler, for konversation, for selskabslivets banalite- 
ter, for tomme former. Overfor mennesker om hvem hendes sikre 
instinkt sagde hende: her ligger intet egte under, var hun kort- 
fattet, «enstavig». Der fortælles en betegnende historie om en 
fransk baron av fornem familie, korrespondent for et stort Pariser- 
blad, der med hele den belevne franskmands charmerende høflig- 
het og spiritualitet forsøkte at indvikle hende i en konversation 
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ved en festlighet i New York. Overfor denne franskmand fandtes 
der ikke andre ord i Jenny Linds mund end «Ja» og «nei» og hans 
rapport om samværet blev derfor ikke smigrende for Jenny 
Lind, hvem han frakjendte al personlig interesse og attraktion. 
Saken var imidlertid at hans specielle franske charme ikke for- 
maadde at vække tillive noget av charmen i Jenny Linds natur, der 
var av en helt anden art. Det er forresten rigtig at en «aandfuld» 
konversation ikke var J. L.s sterke side og at hun heller ikke 
var i stand til at føre en konversation i ordets almindelige betyd- 
ning. Hendes kundskapsforraad og almendannelse var ikke over- 
vældende; hun var hverken litterært anlagt, belæst eller kunst- 
forstandig. 

Det kan forresten tilføies som et karakteristisk træk for hende 
at franskmændene som nation stod hende fjernt; hun var aldrig 
at formaa til at optræde i Frankrige. Det franske væsen var 
hende ikke sympatisk og hendes dypt etiske natur fandt livet 
bak kuliserne ved de franske operaer og i franske musikkredser 
frastøtende. I Paris kom det ikke saa meget an paa talent og 
hvad man præsterte, efter hvad hun erfarede, som paa alle mulige 
bihensyn, forbindelse, venskaper, reklame, smiger ete. 

Franskmændene paa sin side forklarede J. L.s animositet mot 
Frankrige og optræden der som et utslag av «fornærmelse» og 
krænket forfængelighet (en franskmand er vel overhodet ikke 
istand til at forestille sig en kvinde uten forfængelighet) fordi 
man angivelig skulde ha refuseret at engagere J. L. ved den 
franske opera efter prøveoptræden. Man kan imidlertid trygt gaa 
ut fra, at en slik smaalighet ikke laa for Jenny Linds natur. 
Forfængelighet fandtes der intet av hos hende. Den enorme 
hyldest hun var gjenstand for overalt glædet hende nok som en 
tribut til den magt der laa i hendes sang, men selve denne magt 
var det jo ikke hende selv som raadet over. Den var git hende 
'av en høiere magt. Hun bevarte gjennem hele sit liv en dyp og 
egte ydmyghet. Her er igjen et træk der giver hendes karakter 
dens dype charme. 

Det skulde synes umuligt at bevare ydmyghet for en der blev feiret 
i alle lands som J. L. blev det og som efter hvad en biograf siger 
var «sin samtids mest beundrede og mest omtalte kvinde». Men 
der findes intet mere avgjørende bevis for styrken av hendes natur 
og egtheten av den, end at hun gjennem en slik karriere bevarede: 
grundtrækkene i karakteren uberørt. Alt hvad hun saa av pragt 
og glans, rigdom, fornem selskabelighet, fyrstelighet og eleganse, 
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prellede fuldstændig av paa hende. Hun hadde vistnok venner 
ogsaa i de høieste kredse, men da var det fordi hun bak al for- 
nemhet fandt enkelthet og sympatisk menneskelighet. Det er beteg- 
nende for hendes medfødte sjælsadel at da hun som ung endnu 
forholdsvis ukjent blev indført i de høiste kredse i Stockholm, 
kredse hvortil kunstnerinder paa den tid ialmindelighet ikke fik 
adgang, følte hun ikke paa nogen maate dette som en ære og 
lot hun sig ikke blænde derav. Hun førte sig med en fuldstændig 
naturlighet, sikkerhet og enkelhet og denne optræden bevarede 
hun uforandret gjennem hele sit liv 

Der er bevaret skildringer fra hendes optræden i selskabskredse 
i Stockholm som ung der viser, at hun virket «som en aaben- 
baring». Den aandelige magt som straalede ut fra hende betok 
alle. Den amerikanske forfatter N. P. Willis siger vakkert om 
hende at «uttrykket i hendes øine vakte tillive en følelse av en 
dyp og hittil uanet fattigdom i ens eget indre», et slaaende vidnes- 
byrd om den indre rigdom der laa i hendes blik. 

Det var denne sjælskraft som ogsaa gav hendes sang dens ene- 
staaende virkning. 

«Timbre er, efter min mening, uttryk for sjælen» siger J. L. 
selv, hvad der er en fundamental sandhet. 

Av naturen begavet med vidunderlige stemmemidler havde hun 
med en ubøielig energi utviklet dem til den høieste fuldkommenhet. 
Men dette vilde ikke ha sikret hende den enestaaende magt over 
sindene hvis der ikke bak hende hadde staat denne personlighet 
hvis eharme var indvævet i hver tone og hver nuancee av stem- 
men. «Man syntes ikke saa meget at lytte til en stemme, som 
gjennem en dør, som musikken aabnede, at faa se en høi og 
ren sjæl, som paa sangens vinger svævet ned fra et fjernt og 
ubeflekket hjem for skjønhet og glæde». Disse vakre ord i en 
biografi gir et slaaende billede av den virkning Jenny Linds 
sang utøvet. Den betok de musikalske, men den betok like 
meget de umusikalske, gjennem sit iboende sjæls- og stemnings- 
uttryk, der var umiddelbart forstaaeligt for enhver. Det merke- 
ligste er kanske at hun paa det dypeste formaaede at gripe selv 
hærdede musikere. Jenny Lind fortalte paa sine ældre dage — — 
og det er at merke at hun sjelden fortalte noget fra sin fortid 
og ikke likte at gjøre det — at hun engang da hun i London i 
operaen sang den herlige arie av «Somnambala» «Ah, non credea 
mirarti» tilfældigvis kom til at kaste et blik paa orkesterdirigenten, 
«den berømte Balfe, og fik se hans ansigt badet i taarer. «Ved 
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«dette syn, tilføiede hun, som gjorde et uutsletteligt indtryk paa 


min sjæl, følte jeg mig uutsigelig lykkelig». Kierulf som hørte Jenny 


Lind ved en av de store musikfester i Rhinlandene paa et tids- 
punkt, da hendes stemme allerede var paa retur siger: Jeg maatte 
skjule mit ansigt, fordi jeg var i en graad fra hendes første til 
hendes sidste tone». 

Det var i oratoriet, som hun væsentlig viede sig til, efterat 
hun havde sluttet sin karriere som operasangerinde, at hun 
navnlig betok tilhørerne paa en maate der intet sidestykke har. 
Av alt dette skal imidlertid ikke sluttes at hun var en harmonisk 


eller avbalanceret natur. Ja heller ikke hvad man kalder en 


lykkelig natur. En lykkelig natur vilde heller ikke ha ut- 
øvet en slik virkning. Det var den dype utilfredshetsstil- 
lethet i hende, den evige higen, «hjårtats oro» som utgjorde 
det betagende og dragende ved hende og satte sindene i 
slike svingninger. Hun var uutgrundelig og havde kvindens 


hele omskiftelighet og impulsivitet, heftig i sin hengivenhet, 


heftig i sine sympatier, men ogsaa heftig i sin motvilje. Hendes 


natur var elementær i sin kraft og renhet og havde desuten det 


som Goethe kalder det «dæmoniske», den sterke mystiske kraft. 


Hendes ydre er det vanskelig at danne sig noget billede av. 
Av de mange portrætter findes der knapt to like. Alle utsagn 
gaar ut paa at hun ikke var nogen skjønhet, men ikke destomindre 


-virkede hun som en skjønhet. Hendes figur og bevægelser var 


- fuldendt vakre. 


Der findes et billede av hende i nationalgalleriet i Berlin malet 


av prof. Magnus, der vel er det vakreste eksisterende billede, fordi 


- det gir det ideale uttryk uten at idealisere. Ansigtet er vidun- 
derlig sjælfuldt og holdningen og armstillingen den der skal ha 
været mest karakteristisk for hende. 


Av dette billede straaler der ut meget av den renhet og kraft 
som har været eiendommelig for hendes personlighet. Dette bil- 


lede blev malet under hendes Berlinerophold i 1845—46 da hun 
var billedhuggeren professor Wichmanns gjest. Fra denne tid 
- daterer ogsaa hendes venskap med Mendelohn sig, et venskap der 
har været en straalende episode for hende. Man gaar vel ikke 
feil hvis man siger at Mendelsohn var «manden» i hendes liv. 
- Venskapet var kort, idet det kom til en brat ende efter 3 aars 
- forløp, da Mendelsohn døde, kun 30 aar gammel. Dette slag vir- 
 kede knusende paa Jenny Lind. Hun taalte længe efter ikke at 
høre noget om ham eller læse noget om ham og i 2 aar formaadde 


= 


Kirke og kultur. XXXI. 25 


386 KIRKE OG KULTUR 


hun ikke at synge nogen av hans sange. «Sjelden har der været 
to mennesker som har forstaat og sympatiseret med hinanden som 
vi» er Jenny Linds egne ord. Mendelsohn paa sin side siger: «Ikke 
en dag forløper uten at jeg paanyt glæder mig over at vi lever 
paa samme tid, har lært hinanden at kjende, og er venner». 

Mendelsohn var en dypt ideal natur og saa, som J. L., i sin kunst | 
et middel til at løfte og forædle. Dette førte til et sjælsvenskap 
mellem disse to av sjelden art og hvor de optraadte sammen vir- 
kede de gjensidig løftende og inspirerende paa hinanden. 

Jenny Lind kom for Mendelsohn at spille Beatrices rolle, en rolle, 
hvortil hendes karakter gjorde hende vel skikket. Under inspira- 
tionen av hendes stemme, i hvilken han kjendte og havde studert 
hver tone, hver avskygning, skrev han sit oratorium «Elias», der 
ogsaa blev hans svanesang. «Til Cecilie Jeanrenaud, Mendelsohns 
hustru skrev J. L. efter Mendelsohns død: «Kanske kan jeg si at ikke 
mange, men kun faa har forstaat ham som jeg. Tro ikke at jeg 
er indbilsk fordi jeg siger dette: alt det bedste jeg nogensinde 
har kjendt, har sin rot i denne overbevisning». De sidste ord lar 
føle hvad Mendelsohn har været for hende og det vidner om 
hendes naturs oprigtighet at hun skriver det til hans hustru. 
Det er kun naturlig at Cecilie Jeanrenaud har følt sig urolig 
over den magt der utstraalede fra Jenny Lind og den maate 
hvorpaa hendes mands sjæl var fyldt av hende. Hun kunde jo selv 
aldrig bli det for sin mand som Jenny Lind var. Naar Jenny 
Lind begynder sit brev til Cecilie Jeanrenaud med: «De maa føle 
Dem taknemlig, naar De tænker paa hvor høit De agtedes og 
vurdertes av denne rene og yderst begavede personlighet» maa 
dette ha git hende en tvilsom trøst. Det at «agtes og vurderes» 
er i sin almindelighet ikke det en kvinde sætter høiest. 

Mendelsohn er imidlertid ikke den eneste mand der har spillet 
en rolle i J. Ls liv. Hun var forlovet 2 gange. Første gang 
med den svenske sanger Julius Ginther, anden gang med den 
engelske kaptein Cladius Harris. Disse forlovelser fulgte kort paa 
hinanden. Jenny Lind brøt begge forlovelser. Med Giinther fordi 
hun hos ham ikke fandt alvor nok og ikke forstaaelse nok for 
sine religiøse følelser. Med Harris derimot fordi hans religiøsitet 
var av for gammeltestamentlig art. Der blev sat op en egte- 
skapskontrakt der bandt hende i alle retninger; operaen maatte 
hun forpligte sig til at forsage som «djævelen og al hans gjer- 
ning». Dette krænkede med rette Jenny Lind som netop havde 
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Z set sin opgave i at løfte nivaaet for operaen og virke forædlende 
paa mængden. 


Efter at alt var ordnet til bryllupet tok Jenny Lind en plud- 
selig beslutning, brøt over tvert i sidste øieblik og reiste over 
hals og hode til Paris. 

Dette brud rev hende sterkt op og satte hele hendes indre i 
oprør saa hun maatte søke længere tids ro forat komme i balance. 
Jenny Lind blev klandret for sit forhold under disse 2 forlovelser. 


For sit brud med den ene, den umiddelbart paafølgende forlovelse 
med den anden og pludselige brud med denne. 


Det er imidlertid vanskelig at fælde nogen dom for uten- 
forstaaende. Jenny Lind har her som i alt andet fulgt sit instinkt 
og ment at gjøre det rette. 

Hun skriver efter bruddet følgende til fru Wichmann: «Nu 
er jeg atter mig selv og jeg kjender at jeg har mange pligter 
og store pligter mot andre at opfylde, omend ogsaa den skjøn- 
neste og helligste av dem alle — jeg mener moderkjærligheten 
— blev mig negtet». 

Denne følelse skulde jeg saa gjerne villet erfare, ti den skulde 
for mig været det hvilepunkt jeg trænger». 

Dette er av de steder som kaster lys over det inderste av hen- 
des natur. 

Hun skulde ogsaa senere naa sit ønske, idet hun 31 aar gam- 
mel i Amerika blev viet til den 8 aar yngre musiker Otto Gold- 
sehmidt. Han var — likesom Mendelsohn — jøde og skildres som 
en finttænkende og sympatisk mand. Egteskapet blev ogsaa meget 


 Iykkeligt. Den fælles beundring for Mendelsobn skal ha ført dem 


sammen og det er vel ikke urimelig at Jenny Lind i Goldschmidt 
kan ha fundet en avglans av Mendelsohn. Nogen betydelig mand 
synes han dog ikke at ha været. Jenny Lind fandt sit andet hjem 
i England hvor hun bodde paa en vakker eiendom i Worcester 
med sin mand og sine 3 barn og gik helt op i sit husliv. Hun 
morede sine barn og sine barnebarn med at optræde i teaterstyk- 
ker som barna arrangerte og høstede meget bifald i tjenestepike- 
roller. 

Naar hun slog sig ned i England saa var det fordi den engel- 


«ske nation ved sine karakteregenskaper dypt tiltalte hende og 


fordi hun der syntes hun fandt den bedste forstaaelse for sin 


virksomhet som oratoriesangerinde. 
Alvoret der altid havde været et grundtræk i hendes natur 


utdypedes i hende med alderen — uten dog at undertrykke glæ- 
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den — men det er betegnende at en aand som Carlyle gjorde 
et dypt indtryk paa hende paa hendes senere dage. 

Det fortælles at hun undslog sig for at skrive sin selvbiografi 
idet hun pekte paa hvorliten forstaaelse Carlyles «Reminiscenses» 
havde fundet, og sagde: «naar han, der var saa stor, blev behand- 
let paa den maate, hvor megen opmerksomhet vil man da skjænke 
mig». 

England hædrede Jenny Lind med at sætte hende en mindetavle 
i Westminster Abbey. 

De mest bemerkelsesværdige ord der er uttalt om Jenny Lind 
er kanske de som blev sagt av lord Beaconsfield (dengang 
Benjamin Disraeli) der ved en indvielsesfest av et sykehus, 
skjænket av J. Lind, uttalte: 

«Jeg betragter denne unge kvindes merkelige gjerninger som 
fuldstændig enestaaende i vor tid. Ja mine herrer, jeg kan ikke 
finde nogen ting i den klassiske historie heller ikke i middelal- 
deren, som skulde kunne jevnføres med dette ophøiede kvindelige 
væsens levnetsløp». 

Dette er sterke ord og det er at bemerke at de ikke hitrører 
fra en kunstner men fra en statsmand. 

Men trækker man faciten av alt hvad der er skrevet og fortalt 
om Jenny Lind i Sverige, Tyskland, England, Amerika faar man 
det sterke indtryk at der har utstraalet en charme fra hende, 


baade som kunstnerinde og som menneske — av en art som kun 
f 


Alf Vetlesen. 


MRS. HUMPHRY WARD 
EN LITTERÆR STUDIE 


Av L. Aas. 


V. (Forts.). 
Det tok litt tid før kritikerne anmeldte «Robert Elsmere» utfør- 
lig. Den utkom den 24de februar 1888. Først nogen dager ut i 
mars blev den velvillig mottat av «The Scotsman», «Morning Post» 
og «British Weekly». Saa fulgte en anmeldelse i «The Academy», 
der sammenlignet boken med George Eliots mesterverk «Adam 


Bede», mens Walter Pater i en artikel, som efter mrs. Trevelyans 


sigende glædet hendes mor meget, sidestillet den med Jane Austens 
og George Sands romaner. 

Efterhaanden viste det sig, at interessen for romanen grep et 
stadig. voksende publikum. Inden utgangen av april var det fjerde 
store oplag utsolgt. Snart tok den England med storm og blev 
dagens samtaleemne. 

Blandt. bokens første læsere var den da 79 aar gamle Gladstone. 
I sin store biografi av den berømte statsmand gjengir Lord Morley: 
Gladstones breve til Lord Acton om «Robert Elsmere», som sam- 
tidig har grepet ham sterkt og vakt hans motsigelseslyst. 

Før Gladstone grep pennen for offentlig at uttale sin mening om 


Mrs. Humphry Wards «tremendous book», vilde han dog gjerne ha 


en personlig sammenkomst med forfatterinden for at diskutere 
romanens teologiske tendens med hende. Tidlig i april, fortæller 


Mrs. Trevelyan, møttes de i Oxford. Gladstone talte om det intime 


kjendskap til Oxford, hun hadde lagt for dagen i «Robert Elsmere»,? 
om Newman og Oxfordbevægelsen, om Jowett, Green, Mark Patti- 
son og Matthew Arnold. Han talte ogsaa om sin ungdomstid og om 
den senere religiøse utvikling. Han fremholdt sterkt sin tro paa 
kirkens gamle og store traditioner, paa bibelens undere og lære om 


i Se The Life of William ØEwart Gladstone. Vol. III (Macmillan Cheap 

Ed. 1912) side 270—272. 

2 I et appendix til Robert Elsmere i den store Wes tmoreland ut- 
gave har Mrs. Humphry Ward gjengit hele samtalen. 
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arvesynden. «Jeg hverken sier eller mener, at De angriper kristen- 
dommen», skrev han saa et par dager senere til hende, «men ved 
at foreslaa et surrogat for den, tror jeg at De drømmer den mest 
fantastiske av alle menneskelige drømme» («the most visionary of 
all human dreams»). Gladstone sendte ogsaa Mrs. Humphry Ward 
sit bind «Gleanings» idet han specielt understreket en artikel om 
«The Courses of Religious Thought». Brevvekslingen mellem dem 
fortsatte, kristendommens problemer blev «sat under debat», og 
tilslut utkom da Gladstones berømte artikel «Robert Elsmere: The 
Battle of Belief» i «The Nineteenth Century».: I en høflig, men 
bestemt tone forsøkte the grand old man her at gjendrive bokens 
religiøse opfatning. I virkeligheten blev hans artikel en vældig 
reklame for «Robert Elsmere», der snart blev solgt i over hun- 
drede tusen eksemplarer. I Frankrig læste Scherer og Taine boken 
med den største interesse, og i Amerika gjorde den fuldstændig 
furore. Det var jo endnu i piratforlæggernes gyldne dager, før 
ordentlig forfatterbeskyttelse var vedtat i staterne, og alskens 
reklameutgaver av romaner blev hvirvlet op og kjøpt av publikum. 
Det gik endogsaa saa vidt, at et handelskompani averterte i bla- 
dene, at man kunde faa «Robert Elsmere» ved at kjøpe en æske 
av et av deres saapemerker. En skrækkelig dramatisering «with 
a comedy element» gik en tid i Boston, men blev stanset av Mrs. 
Humphry Ward. Senere blev der ogsaa utsendt en foregiven «fort- 
sættelse» av boken. Av de 200000 eksemplarer, som blev solgt i 
Amerika, fortæller mrs. Trevelyan, var de 150000 privatutgaver 
uten forfatterhonorar. Disse skandaløse forholde, der blev kraftig 
paatalt i den engelske presse? og tildels ogsaa i den amerikanske, 
skapte en reaktion, som bidrog til, at «The Copyright Bill» fik fler- 
tal i kongressen i 1891. 

Men imidlertid var artikler om «Robert Elsmere», breve og en 
vrimmel av henvendelser og forespørsler3 strømmet ind til Mrs. 
Humphry Ward. Det var umulig at besvare alt dette, men Glad- 
stones angrep var senere blit støttet av dr. Randall Davidson (den 
nuværende erkebiskop av Canterbury), og hun følte sig opfordret 
til atter at hævde sit standpunkt. Dette gjorde hun indirekte og i 


1 I lettere tilgjængelig utgave vil man finde same artikel i Gladstones 
. «Later Gleanings» (1898). 


? Blandt andet i Manchester Guardian («The Book-Rats of the United 
States», mars 1889). 


3 En vilde saaledes ha opgit adressen til «The New Brotherhood 
of Christ». 


rene å, ung 


mera Pr NPR EE SA > on 


MRS. HUMPHRY WARD 391 


«dialogform i en artikel om «The New Reformation» i «The Nine- 
teenth Century» (januar 1889). I denne dialog, som hun senere 
Optok i sine samlede verker, har Mrs. Humphry Ward forkyndt. sin 
tro paa en indre reformation av den engelske kirke, uten noget 
brudd eller skisma. 

Naar vi nu læser «Robert Elsmore», er det temmelig vanskelig 
at forstaa den næsten utrolige opsigt den vakte. Kun ved at sætte 
Sig ind i tidsaanden og alle de religiøse motsætninger, som skjultes 
under en mægtig kirkes traditionsrike gevandt, kommer man til 
"klarhet over, hvilken sum av gjærende tanker og følelser boken ut- 
løste og gav uttryk for. Som symptomatisk litteratur og som aan- 
delig tidsbillede vil «Robert Elsmere» altid ha den største værdi. 
Saa rent uten interesse for vore dages langt. mere brogede teologi- 
ske situation er den vel heller ikke.! 

Gladstone og dr. Randall Davidson, som begge angrep romanens 
teologi, var paa den anden side fulde av beundring for dens litte- 
rære værdi. Hos os blev den meget rosende omtalt i Troyes før 
nevnte artikel. Vilhelm Troye taler her om bokens «artikulerte, 
«diskrete beherskede kunst». «Robert Elsmere», sier han, «er en 
svær roman uten begivenheter og sensationelle konflikter, en teolo- 
gisk tendensroman, hvis ramme sprænges av det religiøse element, 
tydeligvis ikke av brist paa artistisk evne, men fordi det ikke saa 
meget har ligget forfatterniden paa hjerte at skape en god roman, 
som at gjøre propaganda for en ny religion. Og det har hun for- 
staat at gjøre med en makeløs bestikkende begeistring og veltalen- 
het, saa interessen paa intet punkt slappes». Jeg er bange for at 
"Troye tok feil i sit forsøk paa at forklare «den sprængte ramme», 
med andre ord mangelen paa fast kommposition i romanen. «Robert 
Elsmere» hævet sig høit over Mrs. Humphry Wards tidligere skrif- 
ter, men hendes «artistiske evne» var endnu ikke fuldt moden, 
slik at hun kunde skjære bort alt det overflødige og likegyldige og 
skape en fast og helstøpt ramme. Troye var da ogsaa opmerksom 
paa romanens overdrevne vidtløftighet, paa den «egte engelske om- 
stændelighet», hvormed Robert Elsmeres livshistorie skildres fra 
vuggen til graven. Samtidig fastslaar han imidlertid, at det er et 
magtfuldt litterært talent i sin fulde bevisste utvikling, vi her har 
for os, med en evne til dypt loddende karakteranalyse, en' var 


1 Se forøvrig E. W. Barnes's før nævnte artikel «Robert Elsmere and 
the Faith of To-Day». 
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jagttagelse av de fineste, flygtigste sjælerørelser, og en smidig og 
uttryksfuld stil». 

Troye gir ogsaa et indgaaende resumé av romanens indhold — 
ungdomsaarene i Oxford, «den gamle universitetsstad, der kloster- 
lig stilfærdig ligger som et stykke middelalder inde i det jagende > 
og skiftende nutidsliv i vore dages England», det teologiske stu- 
dium, der ganske optar Elsmeres entusiastiske forkyndernatur, op- 
holdet i Westmorelands skjønne natur — Wordsworths og sjøsko- 
lens klassiske land — egteskapet med Catherine, prestekaldet i 
Surrey og Elsmeres anstrengende religiøse sociale og folkeopdra- 
gende arbeide mellem sine sognebørn, studiet av kilderne til Fran- 
krigs tidlige middelalder, den vaaknende tvil om kirkens dogma- 
tiske system set i lyset av de resultater, som anvendelsen av «den 
historiske metode» fører til, samværet med den kyniske viden- 
skapsmand og skeptiker squiren (herremanden i hans sogn), der 
har reist meget, læst meget, skrevet mot den ortodokse lære og 
kan fortælle Elsmere om sit personlige samvær med Thommsen og: 
Renan. Derefter vendepunktet i Elsmeres liv — den intense reli- 
giøse krise, der fremskyndes ved samværet med Squiren, den pin- 
lige, alt opløsende tvil, den knugende tomhetsfølelse, det patetiske 
opgjør med Catherine, den bitre tilstaaelse, der for lange tider 
reiser en aandelig mur mellem dem, bruddet med statskirken og 
det nye virkefeldt i Londons «East End» med dets menneskevrim- 
mel, dets nød og elendighet og religiøse mørke. Saa tilslut virk- 
ningen av arbeidet i Elgood Strut, den nye menighet — «the New: 
Brotherhood of Christ» — Elsmers sygdom og død. 

Stephen Gwynn, der i likhet med Troye, beundrer intensiteten, 
livet i de centrale kapitler i boken, hvor Mrs. Humphry Ward skil- 
drer Elsmeres religiøse krise, er tydeligvis ikke saa imponeret av 
dens «rigdom paa sikkert og skarpt tegnede karakter». For Troye 
er Catherine, Elsmeres hustru, «bokens mest vellykkede figur», for 
Stephen Gwynn er Catherine det obsolut centrale og kunstnerisk 
vitale i romanen. Tar man hende og den puritanske atmosfære fra 
Westmorelands deler bort, bortser man fra konflikten mellem den 
forenende kjærlighet og den splittende trosforskjel i Elsmeres og; 
Catherines samliv, blir der efter Stephen Gwynns mening kun et 
teologisk tendensskrift tilbake. Det er Catherine, som gir romanen 
passionert kraft, og boken blir virkelig kunst der hvor Mrs. 
Humphry Ward glemmer sin propaganda og koncentrerer sig om 
to menneskers sjælekamp og psychologiske kontrast. Stort set er 
dette, eftér min mening, et altfor ensidig standpunkt. Der er vir- 
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å kelig, som Troye fremhæver, en række vellykkede karaktertegnin- 


ger i romanen. Den kolde skeptiker Squiren, den asketiske og 
fanatiske prest Newcome, den livlige og impulsive Rose (Catherines 


- Vakre søster), den blaserte salondame madame de Netteville, den 


pessimistiske, aandelig lammede Amielfigur Edward Langham — 


- de er dog alle mere end tomme brikker i et virkningsfuldt propa- 


gandaspil. 
VI. 
«Robert Elsmere» bragte Msr. Humphry Ward berømmelse og 


velstand. Familien slog sig en tid ned i det historiske hus, som 


den fra Stuarttiden saa bekjendte John Hampden bebodde, da han 


blev arrestert for «ship-money». Dette har en viss interesse, ti 


Mrs. Humphry Wards forkjærlighet for gamle, historiske herre- 
gaarder røber sig i omtrent alle hendes større romaner. I dette 


hus, der rummet saa mange minder fra Elisabettiden og Stuart- 
tiden, begyndte hun at skrive en ny, svær roman «David Grieve». 
Her var det ogsaa, at de ydre omrids til «Marcella» dukket op i 
hendes fantasi. 


Samtidig arbeidet hun stadig med planer om praktisk at realisere 
de sociale ideer, som hun hadde skildret i «Robert Elsmere». Hun 


— hadde ogsaa faat flere fremstaaende mænd som Stopford Brooke og 


Lord Carlisle til at interessere sig for disse planer, og besøk ute i 
Toynbee Hall opmuntret hendes initiativ. En komité blev dannet 
med Lord Carlisle, Stopford Brooke, religionsfilosofen Martineau, 
unitarprofessoren Estlin Carpenter og hende selv i spidsen. I mars 
1890 utgik der gjennem pressen en indbydelse til «alle dem, for 
hvem kristendommen er blit en praktisk rettesnor for livet» sna- 
rere end et dogmatisk system, om at komme til Umversity Hall, 
hvor man agtet at begynde en række folkelige foredrag og sam- 


tidig organisere forskjellig religiøst arbeide for at bekjæmpe Lon- 


dons elendighet og gudløshet. Ellers tænkte man at ta Toynbee 
Hall til mønster. (Se ogsaa Mrs. Mumphry Wards trykte aapnings- 
tale 1891). 

I begyndelsen fik planen væsentlig støtte fra unitarhold, senere 
ogsaa fra andre retninger. Mrs. Humpbry Ward var den drivende 
kraft i det hele, og det lykkedes hende at faa en række fremskudte 
mænd som foredragsholdere. Snart blev virksomheten utvidet, 
- Marchmont Hall samlet en voksende skare unge gutter til møter 
og undervisningstimer, og i 1894 satte en stor donation fra den 


bekjendte rikmand og folkeoplysningsven Passmore Edwards hende 
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istand til at starte «The Passmore Edwards Settlement», der har 
utført meget godt arbeide for fattigfolks børn i London. I samme 
forbindelse maa jeg ogsaa nævne hendes skole for vanføre børn og 
«the Vacation School», der søkte at beskjæftige gatens smaa børn 
i deres fritid. Hendes virksomhet paa disse omraader og hendes 
undersøkelser og rapporter om Londons barneforholde i fattigkvar- 
tererne har hat en ganske vidtrækkende betydning. Engelsk lov- 
givning om defekte og invalide børn har hende meget at takke for 
(Senest Fisher's store «Education Act».). 


VIL 


Mrs. Humphrys næste roman i tre bind, «The History of David 
Grieve» utkom i 1892 og vakte straks intens interesse. I kritiker- 
nes leir var der stor uenighet. Nogen sammenlignet med Victor 
Hugo, andre nøiet sig med George Eliot, men mange var ogsaa 
skuffet over boken. I sit forord til 6te London utgave av romanen 
har Mrs. Humphry Ward satirisert en smule over den mottagelse 
boken fik i tidsskrifter og presse. Her tar hun ogsaa til orde mot 
alle angrepene paa den teologiske roman og tendensromanen, idet 
hun henviser til den propaganda, man kan finde hos de franske 
romantikere og andre. 

«The History of David Grieve» mangler «Robert Elsmeres» reli- 
giøse patos og psychologiske dybde. Den er i enkelte henseender en 
bedre bygget roman, men virker dog mindre betydelig, tiltrods for 
de formelle fremskridt. Der er udmerkede ting i boken — skil- 
dringen av David Grieves barndom, billedet av engelsk puritanisme 
oppe i dalerne, de fortrinlige typer Reuben og hans hustru Hannah 
Grieve, Pariserepisoden i Davids liv, motsætningen mellem det 
stille landliv og storbyens malstrøm — det er alt livfullt og ma- 
lende gjort, men det kan ikke negtes, at den store roman tynges av 
mange unødige og temmelig kjedsommelige sider. Begrænsningens 
kunst var ikke skjænket Mrs. Humphry Ward i vuggegave. 

I 1892 kjøpte Mrs. Humphry Ward en eiendom — <«Stocks» i 
Hertfordshire — av Sir Edward Grey. Her kom hun til at bo i 28 
aar, resten av hendes liv. Hendes nye hjem bragte hende i kon- 
takt med typisk engelsk landliv, med mennesker og forholde, der 
var vidt forskjellig fra Westmoreland. Den rike, ybpige natur, de 
gamle herregaarder, de svære løvrike bøketrær, de mægtige adels- 


mænd og de fattige jordarbeidere i landsbyens hytter, jagtselska- 


pernes muntre fanfarer og krybskytternes dulgte færd i skog og 
mark, de prægtige baller og sammenkomster i herregaardene og 


—— 
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det usle forkrøblede liv i hytterne, de engelske jordforholdes mange 
og indviklede problemer — alt faar vi et godt indtryk av i Mrs. 
Humphry Wards nye tre binds roman «Marcella»,) der utkom i 
1894. Enkelte ting, især historien om den fattige krybskytte Hurds 
brødre og straf, tok hun direkte fra sine nye naboers beretnin- 
ger om en tragisk tildragelse, der hadde rystet landsbyen aaret før 
hun kom til. «Stocks». 

I «Recollections» omtaler Mrs. Humphry Ward utgivelsen av 
«Marcella» som «kanske den lykkeligste tid i mit litterære liv». 
Ffter en anstrengende kamp med den svære roman og tilstøtende 
sygdom, følte hun sig nu tilfreds og lettet. Det var jo en glæde for 
hende at læse de mange rosende anmeldelser og opmuntrende breve, 
der strømmet ind i denne tid. 

«Marcella» er ingen teologisk roman. Det er ikke spørsmaal om 
tro og tvil og sjælekampe, som Mrs. Humphry Ward her har reist. 
Det er etisk-sociale og politiske problemer, hun «sætter under de- 
bat». Spørsmaalet om eiendomsretten og eiendomsansvaret, set fra 
konservativt hold og fra radikalt socialistisk standpunkt, sammen- 
Støtet mellem gammel og ny social opfatning, det er hovedtemaet i 
«Marcella». 

I endnu sterkere grad er ogsaa den næste store fortælling «Sir 
George Tressady» (1896)? en socialpolitisk roman. Mens hun skrev 
boken, søkte hun (å la Zola) at samle eksakte notater og oplysnin- 
ger om sit emne. Den politiske scenevandthet, det livlige billede 
av underhuset og dets «lobbies», den nøiagtige fremstilling av par- 
lamentsarbeidet og engelsk politisk liv, av valgkamp og regjerings- 
metoder, av politiske intriger og manøvrer, skyldes detaljerte med- 
delelser, som Mrs. Humphry Ward fik hos sine parlamentsvenner. 
Selve «Maxwells Factory Bill», der spiller saa vigtig rolle i boken, 
bygger paa fabianeren Sidney Webb, den nuværende handelsmini- 
sters uttalelser i en vidneforklaring for «The Royal Commission». 
Da romanen utkom, fortæller da ogsaa Mrs. Trevelyan, «var Mrs. 
Ward bange for at den neppe vilde flyte under den politiske vegt». 
I de politiske bevægede dager, der fulgte efter det liberale valg- 
nederlag, ministeriet Roseberys fald og dannelsen av Lord Salis- 
burys konservative regjering, viste denne frygt sig sagtens at være 


1 «Marcella» foreligger ogsaa i god norsk oversættelse. Den blev utgit 
paa norsk av Carl Nærup og Nils Kjær i tre bind samme aar som den 
engelske originalutgave (Olaf Norlis forlag). 

2 «Sir George Tressady» utkom paa norsk i Bergen (Fr. Nygaards for- 
lag) i 1897, oversat av Kathrine Faye-Hansen. 
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ganske ubegrundet, men tiden har ikke været romanen gunstig. 
Meget. i denne sindrig utarbeidede parlamentariske teknik fore- 
kommer os nu temmelig forældet og opkonstruert. Fortællingen 
mangler koncentreret liv og interesse, og adskillige nutidslæsere vil 
vel foretrække hendes langt mindre pretentiøse novelle fra det 
foregaaende aar, «The Story of Bessie Costrell» (1895)! for ikke at 
tale om hendes næste roman, den bedste hur: nogensinde har skre- 
vet, i sin art et virkelig mesterverk — «Helbeck of Banmnisdale» 
(1898).? 


1 


2 


Findes ogsaa i dansk oversættelse («Bessie Costrells Historie», Kjø- 
benhavn 1895). 

Denne roman findes i autorisert norsk  oversættelse ved 
Kathrine Faye-Hansen (Aschehoug & Co's forlag 1898). Det vilde 
være heldig om forlaget nu kunde sende den udmerkede roman ut i 
ny utgave. Den gamle er vistnok for længe siden utsolgt, og boken 
fortjener at læses. (Forts.). 


L;-Aas) 


FINNES DER NOGEN KUNSTRETNING ELLER 
KUNSTNERISK STIL, SOM I SÆREGEN GRAD KAN 
BETEGNES SOM DEN KRISTELIGE ? 


Å spørsmålet om religion og kunst spiller selve stilen en stor 
rolle. De forskjellige stilarter avspeiler de forskjellige tiders op- 
fatning av forholdet mellem det religiøse og det estetiske, og ved 
å betrakte stilen får man ett middel til å bedømme den religiøse 
kunst i dens forhold til kristendommen. Det må være klart, at 
ikke all såkalt «religiøs kunst» i virkeligheten er religiøs, og at 
ikke all virkelig religiøs kunst er kristelig. Og det kan vel neppe 
være tvilsomt at kunsten i mange tilfelder kan nedbryte det kriste- 
lige just i form av religiøs kunst. 

Kristendommen fører med sig en verdensanskuelse, og det gjør 
også kunsten, det kommer aller klarest til uttrykk gjennem dens 
stil. Og i og med stilen er kunsten et barn av sin tid, idet den 
hviler i tidens religiøse verdensanskuelse. I den grad er dette til- 
feldet, at dersom kunsten forsøker sig på en stil som ikke har 
indre sammenheng med tiden, så føles det som en tilsnikelse, som 
en usannhet, som bryter forholdet mellem det skjønne og det 
sande og dermed forholdet til religionen. 

Derfor er ikke enhver tid skikket til å frembringe religiøse 
kunstverker, og vi har vel alle følt at vor egen tid i denne hen- 
seende er fattig, likesom den overhodet synes å være uten ånde- 
lig nyskapende kraft. Det er derfor bare rimelig at en fattig tid 
som vor mest mulig søker å grave frem eldre rikere tiders reli- 
giøse kunst, og at man nu til dags for en stor del er beskjeftiget 
med å restaurere gamle kirker ved å avskrape senere tiders over- 
maling. Og det må være riktig å erkjenne sin fattigdom, isteden- 
for å forløfte sig på opgaver som man ikke makter. 

Og dog er det selvsagt, at man ikke i lengden kan bli stående 
ved avskrapingen. Der er en trang også i vor tid efter en egen 
religiøs stil, og den blir ikke uten videre tilfredsstillet ved for- 
gangne tiders uttrykksform. Og man kan uten tvil komme til å 
se for mørkt på sin egen tids evner og opgaver. Kanske just vor 
tid kunde ha en innsats å gjøre i den religiøse kunst ut fra dens 
særegne forutsetning. Det måtte være underlig om begivenhetene 
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i og omkring verdenskrigen ikke skulde eiterlate sig merker i 
historien, i verdensanskuelsen og også i kunsten. Kanske de fleste 
mener at de alt har satt sine merker, men at disse nettop peker 
bort fra religionen, eller i allfall bort fra kristendommen. Den 
anti-kristelige bolsjevisme kjennes som ett typisk utslag av efter- 
krigsånden, og den mystiske trang med sin religiøse farve synes 
å holde sig fjern fra den historiske kristendom. 

Men i virkeligheten vilde det være fåfengt å vente at «tiden» 
ut fra sine forutsetninger skulde komme til kristendommen like- 
som til ett resultat. Tvertom er det alltid kristendommen som 
må erobre «tiden», og kristendommen har alltid hatt en forunder- 
lig evne til å opta tidens tanker og omdanne dem i sin ånd. Og 
dette skjer sikkert i vore dager, selv om det ikke enda er så 
åpenlyst. Ikke minst i kunsten kan vi se tegn til at det begyn- 
ner å skje, idet kristelige motiver synes å trenge sig inn på mange 
kunstnere med en kraft som de ikke kan motstå. 

Vor tids åndelige tendens kunde betegnes som en revolutionær 
idealisme, som har ved sig noget udpreget dennesidig både m. h. t. 
målet og m. h. t. midlerne; men som «revolutionær idealisme» 
byr den en anledning for kristendommens forvandlende innvirk- 
ning, idet den møtes med kristendommen i ett avgjort pessimistisk 
syn på tilstanden og en dyp ekte trang til revolutionerende om- 
skapning. Det billede som da fremforalt påtrenger sig kunsten, 
når den gripes av kristendommen, er motsetningen mellem det 
kristne ideal og den virkelige tilstand, altså noget splittet og 
uharmonisk, ofte det likefrem forferdende. 

Den kristne menighet, kirken står stort sett utenfor dette, og 
forlanger vel i grunnen av den religiøse kunst det idealiserende 
harmoniske, men dette må mere og mere i nutiden kjennes som 
usant og miste al marg og kraft. 

Vi trenger derfor en orientering som kunde åpne blikket for 
den moderne religiøse kunst, og jeg ønsket her å henlede op- 
merksomheten på en interessant bok om emnet av G. F. Hartlaub, 
som råder over betydelig innsikt i malerkunsten og dessuten er 
solid filosofisk og teologisk orienteret.> 

Hartlaub mener det er mulig å få tak i den verdensanskuelse 
som ligger til grunn for de forskjellige stilarter og dermed å lære 
å forstå hvilken stil der er skikket som grunnlag for den religiøse 


1 Kunst und Religion, Ein Versuch uber die Möglichkeit neuer reli- 
giøser kunst, Kurt Wolff Verlag 1919. 
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kunst. Og stilen forstår man lettest med å undersøke forholdet 


mellem kunstnerens billede og den «natur» som det fremstiller. 
Nu omformer enhver kunst de sansbare inntrykk til symbolske 
utttrykk for følelsen. Men dette symbolske uttrykk vil slutte sig 
mere eller mindre umiddelbart til «naturen», eller også søke ut 
over til det naturlige i forskjellige retninger. Dermed får vi for- 
skjellige arter av realisme og idealisme. 

Undersøker man nu den anskuelse av forholdet mellem ånd og 
stoff, som ligger til grunn for den realistiske kunst, så finner 


man intet som egentlig har med det religiøse forhold å bestille: 
stoffets verden settes ikke i forhold til noget høiere, men er nok 


i sin egen sanselige rikdom. For realismen er derfor den religiøse 
kunst ingen indre nødvendighet, og den kan i det høieste gjengi 
en religiøsitet som den har iagttatt. Den når ikke lenger enn til 
en beskrivelse eller historisk illustration av det religiøse. Det er 
ikke sant at all ekte kunst er religiøs. Ti ikke alt som strømmer 
ut fra Gud er religiøst, men bare det som vil strømme tilbake til 
Gud, fortjener navnet. Og realismen har ikke denne trang til en 
gjenforening med det guddommelige. 

Idealismen har derimot gitt grunnlag for megen religiøs kunst, 
ja den betegnes ofte som den egentlige religiøse stilart. Vi aner 
bak den en verdensanskuelse, som ikke søker det åndelig — gud- 
dommelige utenfor de organiske legemers verden eller i allfall ikke 
i motsetning til den, men derimot i ett fullkomment urbillede som 
er tilstede i legemets verden som ett anlegg. I det levende full- 
komne er da det åndeliges åbenbaring å finne, der finnes åben- 
baringen av det skjønne og gode og sanne. Slik er det i klassi- 
eismens religiøse kunst, som flykter fra den formløse ufattelige 
skyggetilværelse hinsides og gir ånden plastisk form i det organ- 
iske, frie, bevisst — villende menneske: Athena Lemnia. — 

Den idealistiske monisme som her ligger til grunn er efter sitt 


vesen ikke kristelig, ti den kristelige verdensanskuelse er dual- 


istisk. Men den kan dog finne en viss tilknytning i kristendom- 
men, fordi denne trods sin dualisme streber mot verdens helligelse 
gjennem forløsningen. Og når følelsene dveler ved den forløste 


— tilstand, så kan den finne sitt uttrykk i idealismen. Den sixtinske 


Madonna er ett eksempel på dette. Der er i og med forholdenes 
harmoni og skikkelsernes plastiske skjønhet det guddommelige 
innforlivet i den naturlige fullkommenhet uten at det derved mister 
sitt hinsidige vesen. Derfor kan den sixtinske Madonna anskues 


som en forsoning av antikken og kristendommen. 
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Denne forsoning synes overhodet å kunne ligge i ideen om gud 
— mennesket, Gud åbenbaret i kjød. Derfor kunde man tenke at 
Kristusskikkelsen i særegen grad skulde fremby sig for idealismen. 
Men nøiere besett svarer det ikke til den bibelsk-kristelige op- 
fatning av Kristus, ti denne vidner om en sterk motsetning mel- 
lem ytre ringhet og indre storhet, slik at den ytre skikkelse efter 
visse overleveringer ikke opfattes som nogen menneskelig skjøn- 
hetsåbenbaring, men tvertimot. Det er derfor karakteristisk at 
den religiøse idealiserende kunst for en stor del i sine ypperste 
frembringelser har nøiet sig med å fremstille Kristus-barnet. Ti 
hos barnet er denne nevnte motsetning ikke følbar. 

Forsoningen av antikken og kristendommen kan bare til en 
viss grad anes i enkelte kunstverker. Nogen løsning av dette 
problem foreligger ikke. Det viser sig i tiden efter Rafael. Den 
kristelige dualisme gjør sig sterkere gjeldende, og hele den kunst- 
neriske innstilling krever de stilarter som man har betegnet som 
impressionisme og expressionisme. 

Om impressionsismen gjelder det nu, likesom om realismen, at 
den vanskelig kan gi uttrykk for den religiøse følelse. Den er 
belt likegyldig for kunstverkets innhold og hylder tesen I'art pour 
Part. Den maler det den ser og beskjeftiger sig ikke med nogen 
anelse bakom sanseinntrykkene, idet den er innstillet på det denne- 
sidige og har sin glede i dette alene. Den ånd som gir den liv, 
er en panteistisk ånd, når denne vil finne det guddommelige i 
like høi grad i alle ting i tilværelsen. Den kan derfor nok møtes 
med den panteistiske naturreligiøsitet, men står fjernet fra for- 
ståelsen av den kristne gudsåbenbaring. Denne kunst er sig selv 
nok og kan vanskelig tenkes å gi uttrykk for det moment av tilbe- 
dende hengivelse som tilhører all ekte religion. Dertil er den for 
relitivistisk, så den mangler fornemmelsen av det religiøst ube- 
tingede. Men likesom den troende kristne kan føle berikelse ved 
å betrakte gudsåbenbaringen i naturen, således kan han også 
glede sig ved meget av den geniale impressionisme, skjønt denne 
ikke i og for sig er religiøs, men meget mere religiøst indifferent. 

Anderledes er det med expressionismen. Skjønt den sjelden op- 
trer ren, men mest er blandet med impressionistiske rudimenter 
eller synes å være en avart av idealismen, så kan man dog bak 
den fornemme en innstilling som skiller den ut fra disse to. Det 
åndelige anskues her i sin motsetning til legemernes verden og 
kan derfor ikke plastisk uttrykkes gjennem den legemlige full- 
kommenhet, men det fornemmes som noget i høi grad virkelig. 


gr 
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Stoffets verden anskues da mere som en maske eller fordunkling 
eller ett skinn, som det der ikke skal være, som synden. I alt 
det sanselige aner expressionismen ett forhold til det skjulte hin- 
sides, en skapende imagination som ligger forut for den sanse- 
lige tilværelse. Den ser likesom navelstrengen som forbinder det 
sanselige med tilstanden før legemliggjørelsen, forbinder det med 
det oversanselige korrelat. Den lukker sig ikke til for sanseinn- 
trykket og svelger ikke i innbildninger og visioner, men dens følel- 
sesoplevelse fremhever det fremmede, dæmoniske over hvis av- 


grunn fylden av sanseinntrykk svever, og selve anelsen av dette 


tar med en gang bort alt det ved sanseinntrykket som synes så 
innlysende og selvforståelig. Den gjør dermed det usynlige syn- 
lig og fører det synlige over i det usynlige, å anelsernes rike. * 

I det enkelte blir oplevelsen og dens uttrykksform avhengig 
av kunstnerens forskjellige metafysiske grunnlag. Man kan se 
den uhyre forskjel mellem expressionismen i Egypten, den tidlige 
kristelige middelalder og den moderne kubisme. Men overalt er 
det karakteristisk at expressionismen ikke formår å gi uttrykk 
for det åndelige anderledes enn i en form som avviker fra virke- 
ligheten, således som den frembyr sig for en almindelig betrakt- 
ning. 

I Egypten f. eks. finner vi en prestelig livsanskuelse, hvor 
sanseverdenen opfattes som tegn og lignelse for en verden som 
ligger skjult bakom, og som er av sjelelig-åndelig art. Følelses- 
oplevelsen vekkes da ikke av det sanselige, men av dette usyn- 
lige, derfor søker man efter ett «overnaturlig» uttrykk for op- 


1 I Vincent v. Goghs brever finner vi en fin skildring av overgangen 
fra impressionisme til expressionisme. «Det skulde ikke undre mig», 
sier han, «om impressionistene innen en kort tid vil finne meget å 
utsette på mit arbeide. Ti istedenfor nøiaktig å gjengi det som 
jeg ser for mig, bruker jeg farvene egenmektig. Jeg vil nettop 
fremforalt tilstrebe ett sterkt uttrykk. Tenk dig at jeg maler en 
ven som er kunstner, en kunstner som drømmer store drømmer, som 
arbeider som nattergalen synger, fordi det just er hans natur. Denne 
mann skal være blond. All den kjærlighet som jeg føler for ham, 
vilde jeg male inn i billedet. Først maler jeg ham altsaa slik som 
han er, så naturtro som mulig. Men det er bare begynnelsen. Nu 
begynner jeg å kolorere vilkårlig. Jeg overdriver det blonde i håret, 

«jeg tar orange, chrom, matt citrongult. Bak hodet — istedenfor den 
banale vegg — maler jeg evigheten. Jeg lager en enkel bakgrunn 
av det rikeste blå, så sterkt som paletten gir det. Så virker ved 
"denne enkle sammenstilling det blonde belyste hode på den blå rike 
bakgrunn hemmelighetsfullt som en stjerne i den dunkle eter». 
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levelsen. Derfor bindes formene ofte i en symmetrisk stilisering 
— ikke fordi kunstneren mangler evne til å løse tekniske van- 
skeligheter, men fordi formen hemmes av sjelens innstilling. For 
egypterne var nettop det organisk belivede, som ikke kunde fat- 
tes i faste talforhold, noget åndsforlatt. Bare ved å døde det 
levende og føre det tilbake til stive grunnforhold i kosmos, nær- 
met man det til hint åndelige prineip, som syntes å pålegge tin- 
gene deres mål og tal. Og dette åndelige oplevet man ikke i det 
bevisste personlige liv men tvertom i lignelse av dødens og Ssøv- 
nens ubevegelighet. (Sammenlign hertil hvorledes mennesket kan 
opleve det oversanselige i ekstasen som en tilstivnen med op- 
hevelse av den naturlige likevekt). 

Det er her viktig å betone at denne expressionistiske stil beror 
på virkelig religiøs vision og dermed har en indre kraft som 
bærer den gjennem lange tider. Men efterhånden som kunsten 
taper denne visionære kraft, forsvinner også expressionismen som 
stilart og gir plass for de andre stilarter. Disse avløses da igjen 
ofte av nye arkaiserende tendenser, eller der opstår andre for- 
mer for expressionismen. Denne kan nemlig gjøre sig gjeldende 
på en måte som i uttryksformen er helt motsat den egyptiske: 
Istedenfor en avdøende forstening trer en overdreven bevegelig- 
het i unaturlig ophevelse av likevekten, slik som vi møter det i 
den barokke kunst . Det oversanselige blir da ikke følt som 
noget der likesom utenfra dreper den levende mangfoldighet, men 
blir til ett iboende princip, der sprenger den naturlige legems- 
form. 

Det synes da klart at expressionismen er den eneste stilart som 
har ett dualistisk grunnlag og som ut fra dette overalt søker 
uttrykk for forbindelsen med det usynlige, oversanselige, gud- 
dommmelige. Og dermed har den ett inderlig forhold til kristen 
tro, som bare i enkelte tilfelder kan finne kunstneriske uttrykk i 
en idealmonisme som den vi møter i den sixtinske Madonna. 
Kristendommen rev op det hinsidiges avgrunn, som grekerne 
hadde lukket øinene for, og viste tillike en ny forbindelse med 
den. Den kristne stiger ikke ned i denne avgrunn som den 
egyptiske innviede ved å avdempe den individuelle bevissthet, 
men heller ikke ved å øke den dennesidige livsvilje som den 
apolloniske dionysiske greker, men han optar den i sin bevisste 
inderlighet, i sitt «jeg». Guds rike er ikke blott noget hinsides 
som fra stjernerne former materien, men det er «innen i Eder». 
Vi optar det som en sedelig religiøs opgave i vor bevisste vilje 
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for å beånde det motstrebende kjød innenfra gjennem forløsnin- 


gens helliggjørelse. Men der er ut herfra to tendenser i kristen- 
dommen, som til alle tider har gjort sig gjeldende: Den ene er 
det asketiske drag, som vender sig bort fra verdenslivet og lever 
i bevisstheten om kløften mellem guds barn og verden, og innen- 
for denne kristendomsform gjelder det å avdø fra verden for å 
kunne leve med Gud — «dersom I døder kjødets gjerninger ved 
ånden, så skal I leve». Her finnes en tilknytning for den arkais- 
erende form innenfor expressionismen, som med bevisst vilje fører 


den legemlige verden tilbake til det primitive og likesom gjen- 


nem stilen døder det naturlige liv, og i denne form kan den 
kristelige expressionisme synes å vende tilbake til det østerland- 
ske forbillede, likesom den også gjør bruk av de beslektede ger- 
maniske-keltiske former. Men i kristendommens ånd blir disse 
former ikke som de egyptiske uten levende individualitet, men 
vidner meget mere om det personlige åndelige liv som bryter 
igjennem den avdøende legemlighet, slik at spenningen alltid føles. 

Den annen tendens i kristendommen er den som slutter sig til 
tanken om veksten: gudsrikets frø som blir til et mektig tre — 
verdens erobring for Gud, idet den løftes op mot himmelen. 
Denne tanke svarer til den form for expressionismen, som høiner 
formerne mot himmelen og likesom lar dem opløse sig i det ube- 
grensede rum, i evigheten. Denne form er det vi møter i gotik- 
ken, som i sin streben mot evigheten vil gjøres ulegemlig, til- 
spisset, gjennemhullet. Også her finner vi en rak motsetning til 
det egyptiske: den gotiske tårnhjelm står i rak motsetning til 
den egyptiske pyramide. 

Expressionismen er ikke nogen «ny» eller «moderne» stil, men 
den uttrykker sig på en eiendommelig måte i vor tid. Vor tids 
expressionisme er likesom umerkelig vokset frem av nittiårenes 


overganstid. Impressionismen og den arkaiserende historisme er 


de to motsatte drivkrefter i det 19de årh.'s stil. Imot enden av 


- århundredet nærmet begge sig til hverandre, da impressionismen 


3 
$ 


blev dekorativ, symbolsk og nyromantisk. Det var den tid da 
kunstnerne begynte å bli bange i sin selvbevisste gudlikhet — da 
der lød et rop efter det høiere, efter troen, ja efter kirken fra 
trette menn som atter tørstet efter underkastelse. Men symbol- 
ismen blev bare en forløper for en mere ekte fornyelse. Og enkelte 


av de førende kunstnere i Frankrike og Tyskland sp å være 
nådd til en virkelig primitiv oprindelighet. 


Kanske vil den store klasseforskyvning som er skjedd i Rus- 
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land og tildels også i Tyskland og det øvrige Europa ha en lig- 
nende virkning på nutidens kunst som folkevandringene hadde 
for den tidlige middelalder. Kunstneren lever i et dobbeltforhold 
til bourgeoisiet, dels i avhengighet og dels i forakt. Han er selv 
avhengig av kapitalen, men allikevel håper han på omstyrtnin- 
gen. Kunsten vil ikke noget stupid masseherredømme, men den 
vender sig på den annen side ikke til en begunstiget klasse av 
de besittende og dannede. Den har tvertom trang til å gi uttrykk 
for et felles indre liv i en menneskehet som ikke er innsnevret i 
det nedarvede. Og dertil velger den ett sprog som er langt fra 
«populært», men derimot elementært og helt ut «salonunfåhig». 

Når denne kunst gripes av kristendommen, så er det just i 
følelsen av dens betydning som menneskehetens religion med dens 
revolutionære idealisme, som vender sig til mennesket simpelthen. 

Og når den herunder lar dualismen med dens spenning mellem 
kjød og ånd tre skarpt og skjærende frem, så kan det umulig 
behage en estetisk smak, som er vant til i kunsten å søke det 
avrundede harmoniske, men den vekker og tiltrekker de sjeler 
som også i kunsten søker sannheten slik som denne trer frem ut 
fra tidens nød og jammer. Og dermed kan kunsten gi dem ett 
sant uttrykk for trangen til frelsen i Kristus. 


å 
Jeg sitter og ser på to expressionistiske tresnitt. Det ene gjen- 


gir et drømmesyn. De tre kjente kors viser sig mot den mørke 
himmelen i en blendende lysning. Mennesket faller til jorden og 


dekker sig til for strålernes makt. Her er høiheten og helligheten 


bundet slik sammen med kjærlighetens symbol at synderen bever 
midt i frelsens lys — ett betagende uttrykk for korset som ett 
mysterium tremendum et fascinosum. 

Det annet tresnitt fremstiller Jakobs kamp. Hans intense an- 
spennelse er åbenbar. Men han er så rent for liten i forhold til 
Gud. Alt hvad han trenger på, så når han igrunnen bare å skjule 
sitt hode ved engelens bryst. Og engelen er stor, mektig og 
kjærlig, fylt av høihet og overbærende kraft — ett dypt blikk 
inn i bønnens kamp, hvor den bedende seirer idet Gud seirer, 
som Kierkegård har sagt. Ingen usann illusion, men dyp indre 
virkelighet. Hans Ording. 
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TOU-SENG-GWEI 
ET BLAD AV DEN KINESISKE HVERDAGSRELIGION 


Det nytter i almindelighet ikke å spørre folk når det gjælder 
- deres inderste følelsesliv. Det som de kan klargjøre og fremstille 
med et visst objektivt præg, kan de nok lægge frem for en spør- 
ger. Men det som ligger nede paa sjelebunden og mere den den 
klare fornuft bestemmer livet og gir det farve, det vil de nødig 
blotlægge, selv om de kan det. Dette gjælder i høieste grad de 
folk en missionær kommer til aa arbeide blandt. Paatrængende 
nødvendig blir det for os aa komme til bunds i alt dette halv- 
bevidste religionsstof som findes i vore omgivelser for aa forstaa 
vore indføtte. Men vi mærker jo skillet mellem europeeren og 
de andre. Kanske mest der hvor vi finder en saa sterk uvilje 
mot de hovne fremmede som i de store kulturfolk i østen. Selv 
naar vi blir i stand til aa samtale direkte med dem, ser vi at de 
saa titt er paa vagt. Der findes dog heldigvis undtagelser. Høit 
dannede kinesere, som efter aa ha tilegnet sig kristentroen, finder 
det som sin kristne pligt aa hjælpe missionærene til aa faa en 
klarere tilegnelse av alt som har med kineserne aa gjøre, like fra 
«Bah-gwa»s mysterier til spisepindenes rette bruk blandt dannede 
mennesker. Men selv slike folks utsagn maa nøie veies, ti det 
nye livssyn kan lett farve deres fremstilling av det gamle heden- 
skap. De bedste oplysninger paa disse felter er hvad missionærer, 
der har saa stort kjendskap til folkesproget, kan snappe op av 
samtaler kineserne mellem. 

Jeg nævner alt dette for at det følgende ikke skal bli tatt for 
mere end det er; nemlig litt av et forsøk paa aa vise frem en 
enkelt side av kinesisk dagligtro, og nogen av de aarsaker der 
har gjort denne tro saa frygtelig og saa almindelig. Mine kilder 
er kinesere, som jeg har været sammen med daglig i længere tid, 
missionsprest P. 0. Holthes bok «Et gløt bak den kinesiske mur» 
samt Henry Dores «Researches into Chinese superstitions». Denne 
sidste har samlet sit stof i Anhwei provins, mens Holthe og jeg 
har vort fra Hunan. Det er altsaa en vidt utbredt tro denne tro 


paa den onde demon. 
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Tou-seng-gwei hvilket betyder røver — liv (eller fødsel)-demo- 
nen. Ofte kaldes hun forresten ogsaa <«blod-demonen». 

I Holthes ovennevnte bok finder vi en beretning om denne aand. 
(Side 12). Da den foreligger paa norsk skal jeg bare henvise til 
den. 

I Dores verk vol. I siderne 9 og 22 findes en anden fremstilling, 
som jeg vil faa gjengi i oversættelse. 

«Det var i byen Ho-chow i Anhwei. En nyføtt gut skrek. Da 
viste Tou-seng-gwei sig i skikkelse av en gul hund, som straks 
blev jaget bort. Et dusin vagtmænd blev kaldt sammen og be- 
væbnes med kniver. Dag og nat holder de vagt. Barnet er frelst 
for denne gang. Faa dage efter stikker en kat hodet ind gjennem 
døren. Nu maa et nyt slag utkjæmpes. Denne gang tar moren 
aktiv del i kampen. Hun tar alle klærne av barnet, og lægger 
ham ganske naken paa sengen, for aa holde Tou-seng-gweis for- 
bryderske hun-skikkelse paa respektfuld avstand. Med barnets 
klær i haanden gaar saa moren op paa taket. I nærvær av alle 
naboerne begynder hun nu aa skjelde ut demonen. De mest 
gemene skjelsord slynges ut, saa hvis Tou-seng-gwei endnu har 
den mindste rest av skamfølelse vil hun ikke vove aa vende sit 
blik til gutten mens han ligger der i adamsdragt. Tilslut leverer 
moren en slik salve av forbandelser og skjeldsord at demonen 
flygter, barnet undslipper døden, og moren gratuleres av alle sine 
venner. 

To av mine kinesiske venner har berettet mig om Tou-seng-gwei 
slik som man oftest møter hende her i Hunan. Den ene hadde 
selv set demonen, den anden hadde sin bedstemors beretning, 
denne vil jeg gjengi her, da den har en del detaljer som den 
anden mangler, men som gir et godt glimt ind ogsaa i andre 
kinesiske forhold. 

«Min bedstemor var gift første gang med hr. Chang, som bodde 
like utenfor Changsha. Hr. Chang var en fattig literat. Tiden 
nærmet sig da bedstemor skulde ha barn. 

En eftermiddag kom da en bærestol med to bærere til hjemmet. 
De stanset foran hovedporten og en kvinde steg ut av stolen og 
gik ind i hjemmet. Bærerne ventet længe, men da hun ikke sendte 
pengene ut til dem for bæringen henvendte de sig til hr. Chang. 
Denne svarte at han ikke hadde set nogen kvinde, og at han ikke 
hadde penger. Bærerne fortalte at hun hadde sagt, hun var hans 
svigermor. Men Changs svigermor var død for mange aar siden. 
Den ene bærer, en gammel mand, fattet da mistanke. Han bad 
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Chang fortælle hvordan svigermoren hadde set ut, hvad slags klær 
hun hadde da hun døde o. s. v. Alt stemte. De gik da ind til 
Chang, og da han ikke kunde eller vilde betale sa de at de vilde 
bli der natten over og spise av hans mat. 

Ut paa kvelden blev det kalt. Vattepper hadde de ikke med 
sig, men den unge bærer la sig til aa sove paa gulvet. Den gamle 
frøs, saa han kunde ikke faa ro. Saa laa han og tænkte. Han 
kom til aa-se op. Paa overkanten av vinduet, oppe paa listen, fik 
han se en gammel kone, som sat med det ene benet trukket op- 
under sig. Han forstod da at det maatte være «blod demonen» 
og forskrækket som han blev, lot han dog som om han sov. Han 
var helt klar over stillingen. Hvis han gjorde anskrik vilde han 
advare demonen, og fru Chang vilde ikke bli istand til aa føde. 
Han laa ganske stille og tænkte. Om litt vilde han kike op dit 
en gang til. Da var konen borte, men i vinduet laa en rød sæk, 
og den røde sækken det er «blod demonens» magttegn. Han 
reiste sig og saa ind i værelset til fru Chang. Hr. Chang sov, 
men fruen sat i sengen og han kunde se at hun hadde svære 
smerter. Demonen saa han ikke. Da tok han mot til sig, nappet 
sækken, og løp ind i hallen hvor fædretavlene var. Der tok han 
en av tavlene, la den oppe paa sækken og la sig ned ved siden 
av. Nu kunde demonen ikke faa tak i sækken, og da er hun 

magtesløs. 

Om litt kom demonen ind, hun truet og ba, men gamlingen vilde 
ikke gi hende sækken og ikke fjerne fædretavlen. Hun blev mere 
og mere sint, men manden vilde ikke gi sig. Slik holdt de paa 
til hanen gol, da maatte demonen gaa sin vei med uforrettet sak. 

Den morgen føtte fru Chang en stor kjæk gut. Da Chang gik 
ind for aa ofre for fædretavlene og takke for fædrenes hjælp, 
fandt han den gamle bærer liggende paa gulvet som en død. Ut 
av munden laa fraaden, ansigtet var fortrukket, han var graa i 
'ansigtet og fæl aa se paa. Om en stund kom han dog til sig selv 
igjen og kunde fortælle om nattens begivenheter. Da takket Chang 
ham av hjertens grund. Sammen kikket de ned i demonens sæk 
som var fuld av de værste uhumskheter, og saa brændte de den 

paa et stort baal! 

Som det ogsaa fremgaar av nevnte tilfælder er det guttebarn 
Tou-seng-gwei er ute efter. Hun er nemlig en av de ulykkelige 
kvinder som er død uten aa faa nogen søn. Disse kvinder blir 
efter døden slike blod-aander. Det haap en gang aa bli føtt i 
-mandsskikkelse og saa siden i efterverdenen aa kunne nyte godt 
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av de mandlige efterkommeres ofre er ikke dem forundt. Saa maa. 


de efter døden søke aa faa sig en søn. Dette sker ved adoption. 
En stedfortræder i demonstanden maa hun ogsaa ha. Det gjælder 
da aa faa røvet til sig en anden kvindes førsteføtte søn. Han blir 
da demonens adoptivsøn. Kan demonen samtidig faa dræpt den 
fødende kvinde maa hun gaa ind i demonens sted. — — Her er 
et punkt hvor det, saa vidt jeg har kunnet faa greie paa det, ikke 
er fuld overensstemmelse mellem kineserne. Nogen mener alt dette: 


maa ske mens den fødende endnu er i barselseng. Andre hevder 


at først naar gutten er 100 dager gammel er han fri demonens. 


efterstræbelser. Ja i et tilfælde som jeg kjender til levet gutten 


i over et halvt aar, men moren hadde da gutten blev føtt set. 
tegn paa at demonen var ute, og var hele tiden klar over at hun 
ikke fik glæde av denne gutten sin. 

Grundteorien for denne tro er at kvindens aand mangler «Yang» 
(d. v. s. det stof som har himmelsk, god oprindelse). Det faar 
kvinden kun naar hun har sønner, i hvis sjel der er «Yang». 
Dette virker da tilbake paa moren. Men samtidig er det en række- 
andre aarsaker som bevirker at denne tro er blitt saa almindelig, 
og at Tou-seng-gwei er blit saa fryktet. Det er alle de aarsaker, 
som gjør at barnedødeligheten i almindelighet og blandt de første- 
føtte i særdeleshet er saa stor. Uten aa ha noget statistisk sikkert. 
grundlag, men vel kjendskap til endel familier, og ogsaa efter aa. 
ha talt med læger og sykepleiersker herute om det, tror jeg aa 
kunne si at mellem */3 part og */2 part av de her føtte barn lever 
op. Her virker med de sterkt utbredte veneriske syker, for tid- 


lige egteskapsindgaaelser, o. s. v. Men de værste aarsaker er vel — 


den forfærdende mangel paa kjendskap til barnepleie og sundhets- 
stel i det hele. En av vore sykepleiersker blev tilkaldt til et hjem 
hvor en ung kone da i flere døgn hadde kjæmpet sin tunge kamp. 
Da sykepleiersken kom var «den kloge kone» ifærd med aa 
hjælpe til, og instrumentet var en skitten kultang. Selvfølgelig: 
kunde sykepleiersken da intet gjøre. Hadde hun tatt i den lidende, 
vilde sikkert skylden for det uundgaaelige dødsfald blit lagt paa 
hende, til skade for hendes fremtidige arbeide, ja kanske for hele 
vor mission der paa stedet. 

Sandsynligvis er det ogsaa at fotbindningen, som her paa vore 
kanter av det indre Kina endnu ikke har faat den almindelige 
opinion mot sig, undtagen ved de større missions- og kulturcen- 
traer, ogsaa virker til aa svekke folket og gjøre motstandskraften 
mindre i særlig vanskelige tilfælder. 


gta 
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Endelig vil,jeg nevne den sjelelige spænding som overalt vil 


— være tilstede hvor et ungt par venter sit første barn. Den blir 


endnu værre her i Kina, hvor man har den sørgelige erfaring om 
de mange uheld, og hvor aandernes tilstand efter døden er be- 
stemt av at man har mandlig avkom, som kan frembære de nød- 
vendige ofre. For den unge kvinde som vet at hun efterstræbes 
av Tou-seng-gwei maa da spændingen stige næsten til det uut- 
holdelige. Og naar lægerne kan berette om slike svære forløsnin- 
ger herute hvor den fødende ikke gir kny fra sig, er det et spørs- 
- maal om det ikke er frygten for aa tilkalde demonens opmerk- 
somhet som lukker hendes mund. 
Av midler mot Tou-seng-gwei er det mange, men ingen sikre. 
Enkelte hænger speil over den fødendes seng, for at demonen 
naar den kommer skal bli skremt av sit eget billede. Andre steder 
hænger man fiskenet rundt sengen. De mange masker vil for aan- 
den se ut som øiner, og naar den blir set av saa mange blir den 
rædd. De gode aanders hjælp paakaldes, og deres magt sættes 
imot den onde demons. Dog hverken disse eller de andre midler 
er helt sikre. Frygten lurer der allikevel. Saa er det ikke saa 
rart om en faar et svar som en tjener fra Hunan ga mig. «Har 
du hørt om Tou-seng-gwei hjemme i din provins da?» spurte jeg. 
Han saa op paa mig med et forskrækket uttryk: «Ai—ia, hun er 
frygtelig farlig». 

Saa ser vi da ogsaa, at selv kinesere, som er kommet i intim 
berøring med vestens kultur, og som ler av aandetroen naar det 
er lys dag, og de ikke er syke, dog blir betænkelige naar mørket 
-falder paa, og griper til aandeofringer naar det er fare paa færde. 
Selv hos de kristne av første generation, som er frigjort fra aande- 
frygten, kan dog aandetroen ha sit faste tak saa de sier, som en 
av mine hjemmelsmænd, der selv hadde set Tou-seng-gwel og 
trodde fuldt og fast paa demonfremtoningene, som utslag av den 
onde magt: «Nu er jeg ikke rædd længer; for nu tror jeg paa 
Jesus, og han er den aller sterkeste». 


Ole B. Meyer. 
Det Norske Missionsselskaps station Taohwalun pr. Yi-yang. 
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«Korset, kampen!» har jeg bett. 
Korset trodde jeg, jeg vilde 
med begeistring bære 

for dit navn, din ære, 

for alt ædelt, sandt og rett. 
Men da korset kom, — 

det første, lille, — 

aa hvor blev jeg hurtig træt, 
bønnen motløs, stille! 


Korset, kampen ba jeg om, — | 

som jeg mente, at det skulde være i 
Ja, — det kors jeg kunde like! Rå 

Men saaledes kom det ikke. GJ 


Korset kommer mot Guds rike; 

korset kommer med Guds søn; 
kommer nu som da i løn; å 
uten ydre brask og bram al 
kommer kristnes kors og kamp. 


Det er ikke tunge kors som verden ser; 
korsene vi bærer en og hver, TJ 
selv vi bare skimtvis skjønner. — 
Kors er altid strid med kjødet, 

er al egen-lyst og vilje døde LE 


Og dog har jeg aldrig set 

saa hellig, vær og skjøn 

din kjærlighet 

og omsorg, for, 

som da korset dypest skar. — 
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Bævende, 

med anger, undrer, glæde kjender 
jeg, — en ussel, vantro synder, — 
da hos mig den levende 

Gud, — som hører alle vore bønner! 


Aa, ta ikke korset fra mig, — 
skjønt uværdig, — som du ga mig! 
Hjælp mig for hver dag som gaar 
mere ydmyg, sand og stille 

be om korset, som du vil det 

og forstaar 

jeg trænger til det! 

Hjælp mig korset op at ta, 
alvorsfuld, taknem"lig, glad, 

og taalmodig bolde ut! 

La mig ved din hjælp, 0 Gud, 
bære kors du sende vil 

ogsaa for de andres skyld! — 

ja med tak og tak og glæde, 
naar fra dig, til gavn jeg vet det! 


Bedre for hver dag jeg vet 

da, at ingen passiv liden; — 

er opført 

høieste aktivitet 

tvertimot der ligger i den 
bønnen, naar jeg saavel den ber: 
at med mig din vilje sker! 
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Tvedråkt och Endråkt av Edv. Leh- 


mann. Lund 19229. 


Enhver af os overtager under 
sin opvækst en bestemt livsan- 
skuelse; men hvem vil nøjes med 
f. eks. at være protestant, blot 
fordi han er født efter Luther og 
i et protestantisk land? Hvem vil 
nøjes med at være kristen, blot 
fordi han er født efter Kristus og 
i et kristent land? Almindelig 
anerkendt blandt os lever da også 
den fordring, at det overleverede 
må tilegnes gennem egen erfaring 
og blive «personlig sandhed» for 
08. 

For den, der har interesse for 
således at løse sig ud af den ydre 
tilfældighed, kan det også have 


interesse at se, hvorledes den 
overlevering, han er vokset op 
under, er blevet til. Med særlig 


interesse vil han søge tilbage til 


de afgørende sporskifter og såle- 


des stille sig selv over for valget. 
Han vil herved vel vanskeligt 
kunne frigøre sig helt fra den af- 
gørelse, der allerede er truffet for 
ham; men hans stræben vil gå i 
den retning. Endnu et skridt 
videre kan man gå ved også at 
have interesse for de religioner og 
kulturer, hvorfra der ikke er nogen 
påviselig forbindelse med ens 
egen. Også herigennem kan man 
søge at løse sig ud af tilfældig- 
heden. Således har professor Leh- 
mann i ovennævnte bog udnyttet 
sin religionshistoriske viden. 
Enhver tro må have et grund- 


lag, og megen strid kunde spares, 
om hver først vilde gøre sig dette 
klart, og dernæst søge så godt 
som muligt at gøre sig selv og 
andre rede for, hvilket grundlag 


- 


nu hans tro hvilede på, i stedet 


for straks at gå til striden om de 
enkelte trossandheder. Vi tænker 


os en mand, som på samme dag 


får besøg af en kristen, en mu- 
hammedansk og en buddhistisk 
missionær. Alle påstår de, at de 
bringer den højeste sandhed. Da. 
de er i indbyrdes modstrid, kan 
manden ikke give dem alle sin til- 
slutning, men vil søge at vurdere 
dem. Som han er i virkeligheden 
også vi stillede, hvis vi ikke vil 
nøjes med at være kristne i kraft 
af en tilfældighed. Finder vi, at 
Kristus har forstået mennesker 
som ingen anden, kan vi være til- 
bøjelige til at tro ham, også når 
han taler om ting, vi ikke kan få 


stadfæstet; men et grundlag for 


troen må der altid være, og nogle 


vil standse ved det og alene i 


kraft af deres tilslutning til det 


kalde sig kristne. 
Lehmann mener, det var ønske- 


ligt, om hver kristen kunde gøre | 


rede for, hvorfor kristendommen 
er bedre end andre religioner. Til 
den ende fører han os på en slags 
turistrejse gennem et udvalg af 
religioner og anstiller undervejs 
sammenligninger med kristendom- 
men. Særlig fængslende er sam- 


menligningen med buddhismen, - 


hinduismen 
men. 


og muhammedanis- 
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Naturmennesket lever i og for 


sin stamme. «Den helhed, hvortil 


naturmennesket føler sig bundet, 


er for lille til at kunne virke fri- 


- gørende. Den binder ham og fyl- 


der ham med «trældommens ånd». 


Det liv, han lever som medlem af 


sin stamme, er helt og holdent 


- upersonligt og kan aldrig hæve 
sig over det tilfældige, hvori han 
er født, fordi der for hans tanke 
ikke består noget personligt væ- 
sen, som hæver sig over stammen, 


N 


dens bud og dens interesser, og 


som derfor kan stille sig i umid- 


delbart forhold til individet. Der- 


for kan han ikke frigøre sig fra 


hd 


stammemoralens begrænsning; han 
føler intet ansvar for sine hand- 


linger og ved ikke af noget mål 
for sit liv. — Buddhisten har vel 


løst sig ud af helheden, men har 


ikke kunnet finde andet mål for 


sit liv end at frigøre sig fra livs- 


begæret. «Hvad Buddha vilde 


lære mennesker, var kunsten at 


undgå lidelser». «Hvad Jesus har 
lært mennesker er noget helt an- 


å det, ja, lige det modsatte: ikke at 


undfly lidelsen i verden; men at 
overvinde den ved at tage den på 


Sig. At befri sin næste fra hans 
smerte ved at gøre den til sin, at 


-— fredsstille 
manismens gud er temmelig uper- 


glemme sin egen smerte ved at 
lide for andre». I brahmanismen 
træffer vi en panteitisk, uperson- 
lig gud. Et sådant gudsbegreb 
står så langt som muligt fra «en 
levende gud». Erfaringer har til 
fulde vist, at en tro på en sådan 
gud ikke i det lange løb kan til- 
mennesker. —Nybrah- 


sonlig, og således opfattet, at han 
bliver årsag både til det onde og 
det gode i verden. Muhammedan- 
ismen har en personlig gud, men 
opfatter ham væsentlig som dom- 


mer. Muhammedaneren forstår lig- 
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nelsen om den barmhjertige sama- 
ritan, men ikke den om den for- 
tabte søn. Qmvendt forholder det 
sig i hinduismen. «Hinduguden er 
en gud af idel nåde. Barmhjertig- 
hed er hans grundpræg, tilgivelse 
hans stadige funktion». «Hvad der 
fattes denne hindugud er ganske 
simpelt karakter». Islam og hin- 
duismen fremstiller to yderlighe- 
der, som kristendommen må vogte 
sig for. Om den kristnes gud hed- 
der det: «Han ved alt, han gen- 
nemskuer vore handlinger og 
deres bevæggrund, han kender 
den enkeltes natur, hans anlæg, 
hans svagheder. Han elsker dette 
menneske højere end det elsker 
sig selv og vil, at det skal komme 
til sin evige ret. Det er idealet 
af en fader, således som Jesus teg- 
nede det i den vidunderlige lig- 
nelse om den fortabte søn. Men 
det er ikke blot idealet af en 
fader, men tillige idealet af en 
dommer». En gud, der bestemmes 
som kærlighed, kan man hverken 
tillægge grusomhed (som Islam) 
eller eftergivenhed (som hinduis- 
men). Begge dele er uforenlig med 
den hellige retfærdighed, som in- 
desluttes i kærligheden, ja, er et 
med den. Kærligheden er den 
højeste egenskab hos den kristnes 
gud, og som «kærlighedens gud» 
hæver han sig over alle guddom- 
me, mennesketanken har kunnet 
tænke sig. 

Når Lehmann erklærer sig for 
kristendommen fremfor de andre 
religioner, sker det med udtrykke- 
lig fremhæven af, at det mere er 
personlige end  videnskabelige 
grunde, der bestemmer ham der- 
til. Han må her have fundet det, 
som tilfredsstiller ham dybest, og 
gør således krav på i sig selv at 
have en målestok at anlægge på 
de forskjellige religioner. Således 
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stillede f. eks. også Kant sig, når 
han hævdede, at «evangeliets hel- 
lige» (Kristus) må prøves for vor 
samvittigheds domstol, før vi kan 
give ham vor tilslutning. Det er 
den måde at stille sig på, som 
Høffding har benævnt «personlig- 
hedsprincipet», som Krarup også 
bekender sig til, og som Krarup 
også bekender sig til, og som Kap- 
pel Böcker søger at udnytte i sin 
religionsundervisning. Tanken er 
gammel, findes således tydeligt 
hos Augustin i hans kendte: «Vi 
er skabte til dig, og vort hjerte 
er uroligt, til det finder hvile i 
dig»; men den synes så ofte prak- 
tisk at være gået i glemmebogen, 
så det føles som noget nyt, når 
den som her hos Lehmann for al- 
vor følges. 

Når mennesket således 1 sig har 
et grundlag for bedømmelsen af 
det guddommelige, kan det men- 
neskelige og det guddommelige 
ikke være helt uensartede størrel- 
ser, og Lehmann fremhæver, at 
det naturlige løsen for den, som 
i vore dage vil hævde kristendom- 
mens ret, må være: «Kristendom- 
men som humanitetens blomst». 
Derfor kan kristendommen ikke 
være i strid med de bedste men- 
neskelige bestræbelser; men den 
kan ofte støtte dem og give dem 
større dybde. Mellem kultur og 
kristendom bør derfor ikke herske 
strid (tvedråkt), men enighed. 


IL 


Selv om vi ud fra et bestemt 
grundlag under en sammenligning 
med andre religioner mener at 
måtte give kristendommen fortri- 
net, er dermed slet ikke givet, at 
vi kan slutte os til alt. det, hvor- 
med dette grundlag i overleverin- 
gen er sammenvokset. «Den tro, 
som bekræftes af livet, eller ret- 
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tere, det i den kristne tro, som 


bekræftes af vort kristne liv, dette 
er det, som sætter kærne i os, og 
uden denne kærne bliver der in- 
gen livskraft i vor tro. Men sam- 
tidig med, at man således får sin 
tro bekræftet, er der meget i kri- 
stendommen, d. v. s. i den kirke- 
lige lære og den kristne overleve- 
ring, som mere og mere taber sin 
kraft hos en, jo længere man 
lever». 

I det religiøse liv er den enkelte 
på en gang modtagende og ska- 
bende. Gennem overleveringen og 
andres personlige vidnesbyrd kan 
han ledes til at gjøre lignende er- 
faringer. Gennem sine egne er- 
faringer kan han igen hjælpe 
andre og få indflydelse på tradi- 
tionen. Således kan en religion 
vokse som en organisme ved at 
optage nyt stof i sig og dog for- 
blive den samme, når der blot er 
en sjæl i den. Denne finder Leh- 
mann i kristendommen meget nær 
op ad det moralske: «Det var det 
afgørende i hele hans (Kristi) liv 
og i den sandhed, som han for- 
kyndte gennem sit liv, at lidelsen, 
lydigheden ind i døden er menne- 
skets højeste og sidste pligt. Han 
følte sig stående som et guds 
barn, ikke blot med barnets til- 
lid til gud, men med sønnens evige 
ansvar over for sin fader, og men- 
neskets. evige ansvar over for 
evigheden». Ofte har denne kærne 
i kristendommen næsten været be- 
gravet under misforståelser. Såle- 
des når den katolske kirke lod det 
være nok med en udvortes opfyl- 
delse af pligten eller med en blot 
ydre modtagen af nådemidlerne. 
Dermed synker man ned på et 


lavere, hedensk standpunkt, nem- — 


lig trolderiets (magiens). Her har 
den katolske kirke sin grundska- 
de, i sit forhold til sakramenterne, 


som den protestantiske har sin i 
«kravet om rettroenhed. I grundt- 
-vigianismen har man efter Leh- 
mann i ikke ringe grad gjort sag 
- fælles med katolicismen, og der er 
her fare på færde, en fare som 
 øges ved, at man som en tragisk 
arv fra Grundtvig har overtaget 
- hans foragt for tanken. Desuden 
lever mange, ofte uden selv at 
vide det, på Schellings naturevan- 
gelium. Da dette ikke er særlig 
- egnet til at holde den moralske 
- bevidsthed vågen, øges faren her- 
- igennem *. 

Selv om vi må anerkende kær- 
nen i kristendommen, er jo der- 
med slet ikke givet, at vi kan an- 
tage alt det, hvormed den er sam- 
 menvokset. Vi vækkes i så hen- 
seende også til eftertanke ved at 
finde, at hvad vi måtte kalde kær- 
nen i kristendommen på forskel- 
lig tid og sted har været sammen- 
- vokset med højst forskellige be- 
standdele. Om kirken i vor tid 
siger Lehmann: «Den tro, som skal 
bære, ejer den vel; men denne 
- svækkes stadig af den tro, som 
skal bæres. Hele komplekset bli- 
ver en byrde, som trykker og 
 ængster dem, som netop burde gå 
- friest frem, og det at være kristen 
— bliver noget besværligt, — ikke i 
den højere betydning, i hvilken 
det for hver kristen er vanskeligt 
at være kristen, men i den betyd- 
ning, som gør det vanskeligt at 
være fader eller moder, vanskeligt 
at være lærer, vanskeligt at være 
præst, vanskeligt at være sig selv, 
fordi man skal gøre sig selv og 


Ne 


us ds 


1 Hermed beslægtede tanker er 
E i fjor fremsat af professor I. 
P. Bang i «Højskolebladet» den 
10. og 17. august under titelen 
«Det menneskelige og det kri- 
- stelige». I—II. 
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andre rede for mangfoldige ting, 
som man ikke har rede på og ikke 
kan finde sig tilrette i». 

«I dette kan kristendommen 
ikke bestå; havde den bestået i 
dette, så havde den aldrig over- 
vundet verden, og om den frem- 
deles vil overvinde verden, så må 
den- gøre sig rede for, hvori den 
virkelig består, leve på det og 
sejre gennem det». 

Det, som holder mange borte 
fra kristendommen er i reglen 
ikke dens kærne, som de fleste 
kender for lidt til at kunne for- 
arges på den, men snarere den for- 
ældede naturopfattelse, legende- 
agtig historie, ubegribelige lære- 
sætninger m. m., som kirken slæ- 
ber med sig uden nødvendig sam- 
menhæng med kristendommens 
indre bygning og delvis i strid 
med dens ånd. Disse hindringer 
kan i hvert fald fjærnes. Medens 
Lehmann ikke anerkender viden- 
skaben som grundlag for antagel- 
se af en religion, anerkender han 
den som en hindring for, at man 
kan slutte sig til en del af den 
såkaldte kristne overlevering; men 
samtidig er han glad for at kunne 
gøre opmærksom på, at meget af 
det, der således slæbes med, ikke 
bar historisk ret indenfor kristen- 
dommen. «Der er vel næppe nogen 
del af den moderne teologis ar- 
bejde, som virker i så høj grad 
frigørende på selve det kristne 
fromhedsliv som dette, at man 
lærer at gennemskue de formler, 
af hvilke man følte sig bunden, 
som historiske tilfældigheter, som 
fremmede, ja, hedenske bestand- 
dele i den kristne tro». 

Der er i Lehmanns bog en god 
del af den ånd, som Fichte har 
udtrykt således, at om Kristus 
kom igen og fandt, vi havde glemt 
ham, vilde han ikke bryde sig om 
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det, når han blot fandt sin ånd 
levende iblandt os. 

— Der er i vor tid ikke få, som 
udenom kirken har et forhold til 
kristendommen; men de er må- 
ske ikke færre, som kirken står 
i vejen for, så de ikke opdager 
den. Det naturlige vilde være, om 
kirken kunde vise alle vejen. In- 
den for kirken vilde Lehmann 
gerne bringe enighed til veje ved 
at se bort fra en del uvæsentligt. 
Om Kristi stilling til meget af det, 


selv og viste os blot dette, at n 
skal give sig selv». : 
Med dette har jeg kun talg | 
enkelt linje gennem Lehman 
værk. Bogen er tilegnet dr. K 
rup, den 70 årige medkæmpe 
der findes i den mange berøril 
punkter navnlig med dennes si 
ste bog: «Kampen om kristend: 

men». Chr. Peters 


